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EINLEITUNG 
 
„Unser Kontinent spiegelt deutlich das Paradoxe im Menschen wider: Er ist intelligent, ist eine Führernatur, der 
Selbsthingabe und der Heiligkeit fähig, jedoch auch imstande, aus Habgier und Stolz zu  zerstören. Er weiß um seine Würde 
und setzt sich die Tugend zum Ziel, gleichzeitig jedoch wird er Opfer eines abwegigen Verhaltens, das ihn entmutigt. Wenn 
wir jedoch die Zivilisation und Kultur betrachten, die sich bis zum Beginn der Neuzeit herauskristallisiert hat, können wir 
ihre christlichen Wurzeln erkennen. Dafür spricht eine bestimmte Auffassung vom Menschen, eine Überzeugung, dass dem 
Menschen ein einzig dastehender Wert im Mittelpunkt der Welt zukommt; dass die Geschichte einen Sinn hat; dass der 
Fortschritt auf allen Gebieten möglich ist; dass die Hoffnung auf den Aufbau einer in Gerechtigkeit und Solidarität 
gründenden Welt besteht, in der das Recht respektiert wird.―1 
       (Johannes Paul II.) 
[Hervorhebungen E.O.]   
 
 
„Das Evangelium setzt bis zu einem gewissen Grade Kultur voraus, es ersetzt sie nicht, aber es prägt sie. In der 
griechischen Welt entspricht unserem Begriff Kultur am ehesten das Wort Paideia – Bildung in dem höchsten Sinn, dass sie 
den Menschen zur wahren Menschlichkeit bringt; die Lateiner haben dasselbe mit dem Wort eruditio ausgedrückt: der 
Mensch wird entroht, er wird zum wahren Menschsein gebildet. In diesem Sinn ist das Evangelium ganz wesentlich Paideia-
Kultur, aber es verbindet sich bei dieser Erziehung des Menschen mit allen Kräften, die  Menschsein als gemeinschaftliches 
Sein gestalten.―2 
 (Benedikt XVI.) 
[Hervorhebungen E.O.]  
 
 
 
 
1. Themenwahl, aktuelle Bezüge und Ziel der Arbeit 
  
Unter den grundsätzlichen Informationen über Europa, die sich in vielen Quellen finden, 
findet man den Gedanken, dass für die Entstehung der gegenwärtigen Kultur des Kontinents 
das Christentum den größten Einfluss hatte. Menschen der verschiedensten Meinungen und 
Überzeugungen sind einig, dass die Gestalt Europas, die Geschichte und das in ihrem Verlauf 
gebildete Bewusstsein der gemeinsamen Identität die Merkmale des Christentums tragen
3
. 
Auch außerchristliche Faktoren waren an der Gestaltung des europäischen Geisteserbes 
beteiligt und werden immer noch sichtbar sein, aber die Rolle und Wirkung des Christentums 
scheint nicht überschätzt zu sein.  
Dennoch scheinen diese Feststellungen im sich vereinigenden Europa angesichts der 
verschiedenen kulturellen und gedanklichen Strömungen eher die Rolle von Hypothesen und 
nicht von Axiomen zu spielen. Heute stellt sich die Frage: Quo vadis Europa? Wie sieht deine 
Beziehung zum Christentum aus? Die Rolle und Bedeutung des Christentums scheint in Frage 
gestellt zu sein.   
                                                 
1
 Johannes Paul II.: „Sei, was du bist, entdecke deine Herkunft!―. Ansprache an die Repräsentanten der 
Europäischen Gemeinschaft in Brüssel am 20. Mai 1985, in: Der Apostolische Stuhl 1985, 727-736, 730.  
2
 Ratzinger, Joseph: Unterwegs zu Jesus Christus, Augsburg 2003, 43.  
3
 Um ein Beispiel zu nennen: Joseph H.H. Weiler – Professor für Internationales Recht und Europarecht, der 
jüdischer Herkunft ist, sagt in seinem Buch „Christliches Europa” ganz eindeutig: „Die Weigerung, das 
Christentum zu erörtern, bedeutet zugleich, dass man es ablehnt, sich der Vergangenheit Europas zu stellen.‖ 
Vgl. Weiler, Joseph: Christliches Europa, Salzburg/ München 2004, 19.  
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Diese Fragen werden in der vorliegenden Erörterung anhand der Schriften zweier Päpste der 
vergangenen 30 Jahre – Johannes Pauls II. und Benedikts XVI. – gestellt werden. Die 
Fragestellungen gehören zu dem Hauptthema dieser Arbeit, dem Dialog zwischen dem 
Glauben und der Kultur. Das Verständnis dieses Dialogs wird zum Fundament der 
Überlegungen über die Zukunft Europas. Der Dialog zwischen Glaube und Kultur steht also 
im Mittelpunkt dieser Erörterung und gibt den Betrachtungen dieser Arbeit die Richtung.  
 
Die Vorstellungen und Aussagen der Päpste scheinen eine dritte Position zu markieren 
zwischen den Meinungen der Optimisten und der Pessimisten, die die Zukunft Europas 
unterschiedlich beschreiben. Als Anhänger dieser Option des „dritten Weges“ beurteilen sie 
die bisherige Entwicklung der europäischen Gemeinschaft kritisch. Sie sehen ganz klar die 
Schwierigkeiten auf dem Weg zur Einigung Europas, aber sie sind auch überzeugt, dass die 
Entwicklung, die schon angefangen wurde, nicht mehr zurückgedreht werden könnte. Ein 
geeintes Europa ist möglich, es stellt sich nur die Frage, wie sich die Vereinigung auf den 
verschiedenen Ebenen und Bereichen des Lebens umsetzen lässt? Die politischen und 
wirtschaftlichen Strukturen spielen eine wesentlich entscheidende Rolle, aber Europa ist auch 
ein „Raum des Geistes“, der menschlichen Ideen und Gedanken, die die Wirklichkeit formen 
und es den Europäern ermöglichen, ihre wahre Identität zu finden.       
 
Die Wahl des Themas dieser Erörterung wurde beeinflusst durch eigene Motive der 
Verfasserin, d.h. durch ihr Interesse an dem konkreten Dialog und den Beziehungen zwischen 
Polen und Deutschland, und zugleich durch die historischen Voraussetzungen, die ihren 
Grund in dem Kontext der europäischen Einigung und der damit verbundenen 
Fragestellungen haben. Der polnisch-deutsche Dialog vollzieht sich auf verschiedenen 
Ebenen des Lebens; eine von denen ist die theologische Auseinandersetzung mit den 
Problemen des Glaubens und der Kultur. Als Vertreter der zwei Nationen wurden Johannes 
Paul II. und Benedikt XVI. gewählt. Als Christen, Katholiken und sogar Päpste gehören sie 
zur einen Kirche Jesu Christi, und der christliche Kontext gibt den Rahmen für den 
Gedankengang dieses Diskurses vor, aber die geschichtlichen Begebenheiten haben auch ganz 
stark die Denkart der beiden Theologen geprägt. Der biografische Zugang wird daher zum 
Ausgangspunkt der Arbeit und wird im ersten Kapitel bearbeitet.   
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Aktuelle Bezüge,
4
 die sich auf die Überlegungen über den Beitrag des Christentums zur 
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft Europas beziehen, gehören auch zu den 
ausschlaggebenden Impulsen für die Entstehung dieser Arbeit, wobei auch dieses Thema aus 
der Perspektive des gegenseitigen Einflusses von Glaube und Kultur betrachtet wird.  
 
Ziel dieser Arbeit ist es, die päpstlichen Konzeptionen des Dialogs zwischen Glaube und 
Kultur zu beschreiben und dabei zu versuchen, in diesem Kontext die Unterschiede und 
Ähnlichkeiten zwischen den beiden Päpsten herauszuarbeiten, die sich auch in den Thesen, in 
denen sie die Zukunft Europas analysieren, widerspiegeln. Diese Arbeit soll zur Antwort auf 
folgende Fragestellungen einen Beitrag leisten: Wie sieht in ihren Augen der Dialog zwischen 
Glaube und Kultur angesichts der Frage nach der Zukunft Europas aus? Inwieweit beeinflusst 
ihre Definition der Begriffe ‚Person‟, ‚Glaube‟ und ‚Kultur‟ ihre Konzeption der Zukunft 
Europas? Was für Grundgedanken haben Johannes Paul II. und Benedikt XVI. zu diesem 
Thema entwickelt? Inwieweit entsprechen ihre Grundideen den wirklichen Problemen in 
Europa, und was haben die beiden Päpste selbst unternommen, um diese Grundideen zu 
verwirklichen?  
 
Die fundamentale These dieser Erörterung gründet auf der Überzeugung, dass der in dem 
Titel der Arbeit angesprochene Dialog notwendig für das Gespräch über die 
Zukunftsaussichten Europas ist, und dass die eigene Position der Christen und deren Rolle in 
dem Prozess der Vereinigung Europas nicht verschwiegen werden soll. Aber schon das Wort 
Dialog deutet darauf hin, dass das Gespräch mit den Vertretern anderer Meinungen 
wesentlich zu dieser europäischen Debatte gehört. Eine genaue Erörterung der Auffassungen 
der anderen religiösen oder gesellschaftlichen Gruppen ist aber nicht die Absicht dieser Arbeit 
(das wäre ein Thema für eine andere Untersuchung), sondern die Darstellung der Standpunkte 
und Meinungen innerhalb des Christentums, oder genauer gesagt des Katholizismus, und noch 
genauer geht es um die Darstellung der diesbezüglichen Thesen der zwei Päpste.  
Die zweite These bezieht sich auf die Überzeugung, dass das Wichtigste, das man im 
religiösen Leben, aber auch im gesellschaftlichen, familiären oder politischen Leben braucht, 
die Bereitschaft ist, die elementare Verantwortung für eigene Entscheidungen und Taten zu 
übernehmen. Schon der Glaube impliziert das Verantwortlich-Sein. Er verlangt konkrete 
                                                 
4
 Zu den aktuellen Bezügen gehört zum Beispiel die Debatte über die Präambel der europäischen Verfassung, die 
seit ein paar Jahren vor allem die Denker Europas (und nicht nur) beschäftigt, aber zu den Bezügen gehört auch 
paradoxerweise das Schweigen vieler, die sich Christen nennen, aber öffentlich keine Stellung zu diesem Thema 
nehmen.   
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Antworten und Haltungen, konkrete Taten. Man könnte diese Forderung in einem Wort 
zusammenfassen: man braucht heute in Europa eine Verantwortungskultur! Bestätigen die 
Schriften der Päpste diese These? Was für Elemente des Dialogs zwischen Glaube und Kultur 
halten sie für die wichtigsten?  
 
Mit Hilfe verschiedener Mittel wird ein Versuch unternommen werden, zu Erkenntnissen zu 
kommen. Zu diesen Mitteln zählen: die ausführliche Auseinandersetzung mit der 
wissenschaftlichen Literatur, vor allem mit den Texten Johannes Pauls II. und Benedikts 
XVI., die als Quellen betrachtet werden; die Bezugnahme auf die biografischen Texte der 
beiden Päpste; die eingehende Analyse der Grundbegriffe und die Bezugnahme auf die 
gegenwärtigen Fragestellungen der Gläubigen, die im Bereich erstens der anthropologischen-, 
dann der Werte-Dimension und schließlich der gesellschaftlichen Dimension dargestellt 
werden. Für die Darlegung der so ausgewählten Problematik wird eine analytisch-
synthetische Methode verwendet, die aus der Fülle von Schriften und Aussagen der Päpste die 
grundlegenden Ideen, die ihre Konzeptionen dieses Dialogs und der Zukunft Europas 
bestimmen, ans Licht bringen will. 
Das innovative Moment der Arbeit liegt in dem sich durch die ganze Arbeit ziehenden 
Vergleich zwischen den Stellungnahmen Johannes Pauls II. und Benedikts XVI. So wie der 
Dialog, zu dem sie sich äußern, werden auch sie in einem ständigen Dialog, in einer 
vergleichenden Vorstellung ihrer Perspektiven, Ähnlichkeiten und Unterschiede dargestellt.    
 
 
2. Bisherige Forschungslage zu diesem Thema 
 
Das Thema dieser Arbeit wird durch verschiedene Theologen untersucht. Es wird nach den 
vielfältigen Bezügen zwischen Glaube und Kultur gefragt. Die Antworten ergeben sich 
aufgrund verschiedener Perspektiven. Das Thema kann aus exegetischer oder 
kirchengeschichtlicher Perspektive beleuchtet werden. In der vorliegenden Arbeit wird diese 
Problematik unter einem theologisch-systematischen und theologisch-praktischen Aspekt 
untersucht. Die Erkenntnisse der modernen Theologie haben dazu beigetragen, dass die 
Wechselwirkungen zwischen der Entfaltung des christlichen Glaubens und der Kultur wieder 
neu ins Bewusstsein getreten sind.   
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Als Wegbereiter dieser Entwicklung im XX. Jahrhundert kann man den Theologen Romano 
Guardini
5
 nennen, in dessen Schriften diese spannungsgeladene Gegenüberstellung aktuell für 
die damalige religiöse und gesellschaftliche Situation
6
 unternommen wurde. Die Lage des 
Katholizismus nach dem Ersten Weltkrieg konnte man durch die Beschreibung eines bis 
dahin vernachlässigten Themas des Glaubens untersuchen: durch die Beschreibung der 
menschlichen Kultur. Die globale Perspektive von heute ist eine Impulsgeberin für andere 
Fragestellungen, z. B.: Wie sieht der Dialog zwischen Glaube und Kultur in dem 
pluralistischen Europa aus? 
Eines der neuesten Bücher zu diesem Thema ist ein Band, der aufgrund der Ringvorlesung der 
Theologischen Fakultät in Freiburg "Glaube und Kultur. Begegnung zweier Welten?" im 
März 2009 herausgebracht worden ist. Schon der Themenkatalog zeigt, dass diese 
Problemstellung ein breites Spektrum der Betrachtungsweisen hervorbringt
7
. Diese 
Erörterung konzentriert sich auf Forschungsleistungen, die eine gezielte Rückbesinnung auf 
christliche Traditionsbestände präsentieren, aber auch offen gegenüber anderen Meinungen 
sind und mit ihnen im Dialog stehen, wobei zwar keine demonstrative Öffnung, aber eine 
kritische Auseinandersetzung mit den Werten der westlichen Individualkultur und 
Marktwirtschaft versucht wird. 
 
Das Wort Kultur erscheint in diesem Kontext als ein passender Begriff für die Phänomene der 
menschlichen Existenz. Was schon am Anfang zu bemerken ist: er beschränkt sich hier nicht 
nur auf die Werke der Malerei, Architektur oder der Literatur. In dieser Arbeit werden sehr 
vielfältige Perspektiven berücksichtigt, die alle auch in den Konzeptionen von Johannes Paul 
II. und Benedikt XVI. zu finden sind. Kultur bedeutet in diesem Zusammenhang all das, was 
dem Menschen hilft, sich sowohl körperlich als auch geistig zu entwickeln, was ihm hilft, wie 
                                                 
5
 Romano Guardini (1885-1968) – deutscher Theologe und katholischer Religionsphilosoph. Guardini gilt als 
einer der bedeutendsten Vertreter der katholischen Weltanschauung des 20. Jahrhunderts, besonders in den 
Bereichen der Liturgie, der Religionsphilosophie, der Pädagogik, der Ökumene und der allgemeinen 
Geistesgeschichte. Die Eindringlichkeit und anschauliche Differenziertheit seiner existenziellen Darstellungen 
des Denkens und des Lebens z.B. eines Sokrates, Platon, Augustinus, Dante Alighieri, Pascal oder Nietzsche 
waren und sind überzeugende Beispiele für seine Fähigkeit, den Zusammenhang zwischen Denken und Dasein 
zu erkennen und diesen philosophisch und theologisch analysierend dem Leser nahe zu bringen. Dieser 
lebendige Zusammenhang verbunden mit einer dem Menschen dienenden Philosophie und Theologie bestimmen 
auch seine eigenen Schriften. 
6
 Die Zeit nach dem Ersten und dann nach dem Zweiten Weltkrieg.  
7
 Um ein paar Betrachtungsperspektiven zu nennen: Der Beitrag des Glaubens zum ethischen Diskurs der 
Gesellschaft (Prof. Dr. Eberhard Schockenhoff), Christliche Buchkultur. Die Bibel in der Visualität der 
Buchmalerei (Prof. Dr. Rainer Warland), Von Jerusalem nach Rom. Die Rezeption des Evangeliums in der 
hellenistischen Welt (Prof. Dr. Lorenz Oberlinner) oder "Ziel der Kirche ist es, zu evangelisieren, und nicht, 
Kultur zu treiben" (Pius XI.). Zum spannungsvollen Verhältnis von Glaube und Kultur (Prof. Dr. Peter Walter).  
Vgl. Böhm, Thomas (Hrsg.): Glaube und Kultur. Begegnung zweier Welten?, Freiburg 2009. 
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es Johannes Paul II. ausgedrückt hat, mehr Mensch zu sein, das heißt in allen Bereichen 
seines Lebens gemäß der menschlichen Würde zu handeln. Die geistigen Erfahrungen und die 
Strebungen der Menschen gehören auch zu dem Bedeutungsfeld der Kultur.    
 
 
3. Gliederung der Arbeit 
 
Aus dem bisherigen Forschungsstand, der sich mit dem Thema dieser Arbeit gedanklich 
verknüpfen lässt, sind die schon oben erwähnten Fragestellungen herleitbar, die in den 
folgenden Kapiteln dieser Dissertation zu beantworten versucht werden.  
 
Das erste Kapitel der vorliegenden Studie trägt den Titel Johannes Paul II. und Benedikt XVI. 
auf dem Weg zum vereinten Europa. Es besteht aus zwei Abschnitten, die einen biografischen 
Zugang zur Person der beiden Päpste wiedergeben.  
Der erste Abschnitt beschäftigt sich mit der Biografie Johannes Pauls II. Europa lässt sich als 
eine Einheit in Vielfalt bestimmen, und die europäische Kultur existiert nicht außerhalb der 
nationalen Kulturen oder neben den Kulturen, sondern sie hat ihre Wurzeln und entsteht aus 
den Kulturen der Nationen, deshalb ist es wichtig, den Lebenskontext des Papstes zu zeigen 
und die Fülle von Erfahrungen, die sein Leben, seine Entscheidungen und Taten geprägt 
haben. Der religiöse Pluralismus, den er als Kind und junger Erwachsener erlebte, spiegelte 
sich wider in seinem Respekt gegenüber den Anderen, vor allem gegenüber den Juden, die er 
immer als ältere Brüder im Glauben bezeichnete. Die eindeutige Betonung der Würde der 
menschlichen Arbeit ist eine Folge u.a. seiner Erfahrungen in diesem Bereich, aber auch des 
Einflusses der polnischen Romantik. Die aktive Teilnahme des jungen Wojtyła an der 
Widerstandsbewegung gegen den den Polen von den Besatzern aufgezwungenen 
Kommunismus wurde zum Fundament seiner eingehenden Beschäftigung mit der Soziallehre 
der Kirche, was sich später in seinen Enzykliken, wie Laborem Exercens oder Centesimus 
Annus, und in vielen seiner Ansprachen zum Thema Moral in Politik und Wirtschaft 
ausdrückt. Seine Theatererfahrung verstärkte in ihm die Überzeugung, dass man eigene innere 
Überzeugungen in aller Deutlichkeit manifestieren darf und soll und dass ein Kontakt mit den 
Menschen ein Fundament und sogar eine Voraussetzung für den wahren Dialog ist. Die 
Seminarausbildung des Papstes war stark an Rom ausgerichtet. Wie stark hat sie seine 
Anschauungen zum Beispiel von der Struktur der Kirche geprägt? Für den Dialog zwischen 
Glaube und Kultur ist die Antwort auch nicht ohne Bedeutung. Damit ist auch das Thema der 
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Laien
8
 verbunden, das auch in dem biografischen Zugang zu Wort gekommen ist. Die 
Mitverantwortung jedes Gläubigen für die Gestaltung der Gemeinschaft wurde durch den 
Papst ganz stark in Zusammenhang mit der Zukunft Europas gesehen.  
Das Studium in Rom und viele Reisen nach Westeuropa während dieser Zeit, sowie die Arbeit 
in den Pfarreien in Polen, wie z.B. die Tätigkeit als Studentenpfarrer, gehören zu den 
entscheidenden Impulsen, in denen man den Dialog zwischen Glaube und Kultur entdecken 
kann und die sehr stark seine anthropologischen Betrachtungen geprägt haben.  
Die Teilung Europas nach dem Zweiten Weltkrieg wurde zum Ausgangspunkt seiner Theorie 
über die zwei Lungenflügel, die Europa braucht. Was versteht der Papst unter diesem Begriff?  
Das Zweite Vatikanum brachte eine Öffnung der Kirche gegenüber der Welt, und Wojtyla 
wie Ratzinger haben daran teilgenommen. In deren Mitwirken an der Entstehung der 
konziliaren Texte merkt man schon die verschiedene Art des Denkens und des Handelns der 
beiden Theologen.  
 
Der zweite Abschnitt dieses ersten Teiles wird Benedikt XVI. gewidmet.  
Die bayerische Eigenart vor allem in der damaligen Zeit, die starke Verwurzelung in der 
Tradition und die rein katholische Umgebung, genauso wie das Aufwachsen in der Nähe 
Salzburgs – der Stadt der Gegenreformation, beeinflussten die Denkweise des jungen 
Ratzinger. Inwieweit ist das in seinen Schriften und seinem Handeln sichtbar? Und wie sieht 
er die Zukunft Europas?  
Einer der Bereiche, in dem er sehr viel gearbeitet hat, ist die Ekklesiologie. Die liturgische 
Dimension und die Frage nach der Art der Anwesenheit der Kirche in der Welt werden zum 
Thema eines Abschnittes, was es auch ermöglicht, die in den nächsten Kapiteln beschriebenen 
Probleme besser zu verstehen. Seine Stellung zum Thema Politik und Kirche wurde u.a. durch 
die Ereignisse bei der Entstehung seiner Habilitation beeinflusst.  
Die Aufgabe, die Kardinal Ratzinger jahrelang erfüllt hat, war eine der entscheidendsten in 
seinem Leben, und zwar die des Leiters der Glaubenskongregation. Viele Entscheidungen, die 
er damals getroffen hat, haben sein Profil als Glaubenswächter verstärkt. Schon am Anfang 
seines Pontifikats zeigte seine Namenswahl, dass das Thema der Bedeutung des Christentums 
für die Zukunft Europas ihm wichtig ist. Der Name Benedikt bezieht sich auf eine große 
Gestalt der Geschichte, den heiligen Benedikt von Nursia, der einen entscheidenden Beitrag 
zum Christentum in Europa geleistet hat. 
 
                                                 
8
 Der einfache Schreiner Jan Tyranowski wurde zum geistlichen Begleiter des jungen Wojtyłas.  
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In dem zweiten Kapitel werden Grundbegriffe der Arbeit erörtert. Der erste Abschnitt bezieht 
sich auf die Konstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils Gaudium et spes, denn dieser 
Text schließt die Vorstellung des Kulturbegriffs ein, was für diese Arbeit maßgebend ist, da 
das Verständnis seiner Bedeutung ein wichtiger Punkt dieser Untersuchungen ist. Die 
Gedanken des Konzils wurden für Johannes Paul II. und Benedikt XVI. zu einer wichtigen 
Quelle ihrer eigenen Überlegungen. Schon die Konzilsväter waren einig, dass man zu den 
Quellen zurückgehen müsse, um die Zukunft zu gestalten, aber zugleich sollte die Kirche 
gegenüber der Welt offen bleiben. Die christlichen Wurzeln Europas erscheinen also zwar 
nicht implizit, aber doch ganz deutlich in dieser Feststellung.  
Die weiteren Überlegungen dieses Abschnittes werden in drei Schritten vorgetragen: Zuerst 
wird auf den Personenbegriff eingegangen. Im zweiten Schritt wird der Glaube zum Thema 
gemacht, und im dritten Schritt wird die Kultur dargestellt, wie sie Johannes Paul II. und 
Benedikt XVI. verstehen. In diesem Kontext lässt sich eine These wagen, die auch den 
Aufbau dieses Kapitels bestimmt: Die geistige Dimension des Menschen ist der Beweggrund 
und zugleich der Mittelpunkt der Kultur. Um dieser Feststellung zu folgen, muss man sich 
erst mit dem Begriff der Person beschäftigen. Der Glaube gehört zu den Ausdrucksformen der 
inneren Überzeugungen und beeinflusst auch die eigene Identität des Menschen. Erst muss 
man sich dieser Identität bewusst werden und dann diese zum Fundament für das Wirken 
nach Außen machen; aber zu betonen ist auch, dass der Glaube sich nicht ohne kulturelle 
Einflüsse entfaltet. Er existiert nicht in einer abstrakten Welt.  
In der Darstellung des Personbegriffs wird vor allem die Relation, also die Idee des 
Dialogischen betont. Dann ergänzt der christologische Aspekt die Perspektive des ‚Ich und 
Du‟, indem er es zum ‚Wir‟, zur Gemeinschaftsfähigkeit, ausweitet. Die religiöse Ebene der 
Person entspricht dem Personalismus, den Johannes Paul II. vertritt und der für diese Arbeit 
wichtig ist, denn der Mensch als ‚Jemand‟, im Unterschied zu ‚etwas‟, ist fähig zum Handeln, 
deshalb werden in diesem Abschnitt auch die Gedanken des Papstes zu diesem Thema 
beleuchtet.  
Die nächsten Überlegungen kehren wieder zu der christologischen Ebene zurück, die vor 
allem eine Domäne Ratzingers war.  
Im Kontext dieser Erörterung wird der Mensch als der Weg Europas verstanden.    
Der Glaube wird als eine Antwort des Menschen dargestellt, die aber nicht ein abstraktes 
Gedankengebäude, sondern eine Grundhaltung des Menschen ist, was vor allem durch 
Ratzinger betont wurde. Die konstruktive und vor allem verantwortliche Praxis braucht eine  
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innere, feste Haltung, deshalb wurde von Ratzinger das Wort Metanoia aufgegriffen. In dem 
nächsten Abschnitt wird dann die Konklusion Ratzingers behandelt: „Das Glauben an Gott 
erscheint so als ein Sicheinhalten bei Gott, durch das der Mensch einen festen Halt für sein 
Leben gewinnt“9.  
Der Mensch ist animal sociale, und die Botschaft des Glaubens lässt sich nur auf der Ebene 
der Gemeinschaft realisieren, deshalb wird als nächster Schritt der Glaube in der 
Gemeinschaft und die Frage, inwieweit der Gläubige ein überzeugender Zeuge sein kann, 
beleuchtet.  
Das Thema der Vernunft wurde erwähnt, weil ein vernünftiger Glaube sich in der Fähigkeit 
ausdrückt, das Geglaubte durchzudenken und zu verstehen, was es für das Leben bedeutet. 
Das ist vor allem für die Debatte mit denen wichtig, die das Christentum aus dem öffentlichen 
Leben herausdrängen möchten, oder mit denen, die Vertreter anderer Glaubensüberzeugungen 
sind.  
Der letzte Punkt in diesem Kapitel behandelt die Stellungnahmen der Päpste zu dem 
Kulturbegriff. Der Hauptgedanke basiert hier auf der These, dass die Kultur auf die Zukunft 
ausgerichtet ist und zugleich in ihr die Vergangenheit zum Vorschein kommt. Hier entsteht 
die Frage, was die Gedanken von Johannes Paul II. und Benedikt XVI. zu dem Thema Glaube 
und Kultur beigetragen haben? Wie spiegeln sich die fundamentalen Dimensionen, wie die 
soziale, transzendentale oder axiologische, in den Schriften der Päpste wider? Die Antwort 
auf diese Frage wird vor allem in dem dritten Kapitel der Arbeit versucht.    
 
Das dritte Kapitel der Arbeit trägt den Namen Dialog zwischen Glaube und Kultur – die 
grundlegenden Perspektiven und wird in drei Hauptteile geteilt.  
Der erste Teil, Anthropologische Dimension, entspricht dem ersten Grundbegriff des zweiten 
Kapitels dieser Erörterung. Der Mensch wird als Subjekt, Objekt und zugleich als Ziel der 
Kultur verstanden, deshalb sind die anthropologischen Gedanken der Päpste für die weiteren 
Überlegungen so relevant. Das erste Thema in diesem Teil sind die Patrone Europas. Als 
Gläubige haben sie in den verschiedenen Bereichen an der kulturellen Entwicklung Europas 
tätig mitgewirkt. Die Verantwortung, die aus dem Glauben entsteht, hat Johannes Paul II. 
betont: „Das Ja [Hervorhebung E.O.]  einer einzelnen Person, mit Hochherzigkeit gegeben 
und im eigenen Lebensbereich treu durchgehalten, kann tatsächlich tiefgreifende 
                                                 
9
 Ratzinger: Einführung in das Christentum, Vorlesungen über das Apostolische Glaubensbekenntnis, München 
1968, 62. 
 19 
Veränderungen zum Guten auf kirchlicher wie auf gesellschaftlicher Ebene einleiten und 
wirksam fördern―10.  
In dem zweiten Thema Die Würde jeder Kultur – die Würde jedes Menschen wird besonderer 
Raum der grundlegenden Voraussetzung für den Dialog zwischen Glaube und Kultur 
gewidmet: Den Aufbau der eigenen Identität muss die Bewahrung der Verschiedenheit der 
Kulturen und Nationen begleiten. Das dritte Thema bekräftigt diese These dadurch, dass die 
Eigenschaften des christlichen Humanismus, den die Päpste vertreten, dargestellt werden.   
 
Der zweite Teil heißt die Werte-Dimension. Die Werte sind die konstitutiven Elemente der 
Kultur, sie definieren ihren Sinn und ihre Bedeutung innerhalb eines Sozialsystems. Das erste 
Thema Das Wahre, Gute und Schöne – Europa der Werte beschäftigt sich also mit den 
Werten, die von den Päpsten als Fundament für die europäische Gesellschaft angesehen 
werden.  
Der zweite Punkt wird sich einem Phänomen widmen, das vor allem Joseph Ratzinger 
beschrieben hat – dem Relativismus, der als Bedrohung für diese Werte gesehen wird. Die 
Darstellung seiner Diskussionen mit anderen Denkern wird zur Basis für die Darlegung der 
Meinungen Ratzingers. Der dritte Punkt ergänzt dies durch Thesen Johannes Pauls II., der die 
Glaubensfragen, die sich die Menschen stellen, als wirkliche Lebensfragen betrachtet hat, als 
Fragen, die einen direkten Einfluss auf das gesellschaftliche Leben haben. Die Kultur des 
Todes und die Kultur des Lebens gehören zu den bekannten Termini, die der Papst in der 
Beschreibung der heutigen Welt verwendet hat.  
Das letzte Thema ist die Rolle der christlichen Tradition, die aufgrund der gegenwärtigen 
Debatte über die Piusbruderschaft beschrieben wird. Tradition bezieht sich immer auf die 
Vergangenheit, aber sie hat auch enorme Bedeutung für die Zukunft, sie muss daher richtig 
verstanden werden, und deshalb gehört sie auch zum Thema dieser Arbeit.  
 
Gesellschaftliche Dimension heißt ein letzter Abschnitt in diesem Kapitel und bezieht sich auf 
die Feststellung Johannes Pauls II., dass der Glaube sowohl eine Gabe als eine Aufgabe ist. In 
der Zeit der Globalisierung braucht die Gesellschaft eine Evangelisierung, die der Papst oft 
als Neu-Evangelisierung bezeichnet hat. Der erste Punkt wird das Problem der 
Evangelisierung unter sich stark verändernden gesellschaftlich-politischen Bedingungen 
                                                 
10
 Johannes Paul II.: Homilie bei der Eucharistiefeier zum Thema „Europa“ auf dem Domplatz in Speyer am 4. 
Mai 1987, in: AS 1987, 690-697, 695f. 
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beleuchten. Die Perspektiven und Meinungen Benedikts XVI. zu diesem Thema werden in 
dem zweiten Punkt, der sich mit seiner Enzyklika beschäftigt, dargestellt.  
Die Zusammenarbeit der Christen bei der Neugestaltung Europas braucht die Solidarität, die 
als wesentlicher Wert Europas in dieser Erörterung herausgearbeitet wird, da sie auch von den 
Päpsten als ein zentraler Wert erkannt und dargestellt wurde. Dieses Thema ist auch für den 
letzten Punkt dieses Abschnittes wichtig, denn, um die christlichen Wurzeln Europas in der 
europäischen Verfassung darzustellen, muss man sich die Bedeutung der Solidarität vor 
Augen halten. Auch zum Gottesbezug in der Präambel der europäischen Verfassung haben 
beide Päpste sich geäußert, und deshalb ermöglicht dieser Punkt der Arbeit, zumindest ein 
wenig, die Stellungnahmen der Päpste zu der europäischen Problematik, aber vor allem auch 
zu dem Dialog zwischen Glauben und Kultur, dem Hauptthema dieser Arbeit, besser zu 
verstehen. 
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JOHANNES PAUL II. UND BENEDIKT XVI. AUF DEM WEG 
ZUM VEREINTEN EUROPA 
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I   Johannes Paul II. und Benedikt XVI. auf dem Weg zum vereinten 
Europa 
 
 
Die innerliche Verbindung zwischen Glaube und Kultur gilt für die Menschheit zu jeder Zeit. 
Aber besonders das XX. Jahrhundert gab neue Möglichkeiten und Anlässe, darüber zu 
sprechen. Ein Dialog zwischen den beiden Wirklichkeiten ist nicht nur ein Austausch von 
abstrakten Ideen, sondern vor allem eine echte Begegnung von Personen – sowohl auf der 
wissenschaftlichen als auch auf der gesellschaftlichen Ebene. Diese Dimensionen des 
menschlichen Lebens entwickeln sich nur dann, wenn sie im Dialog ausreifen können. Die 
Texte der zwei Theologen und Päpste der letzten 30 Jahre, Johannes Paul II. und Benedikt 
XVI., erscheinen als zwei Beispiele, die geeignet sind, diese Beziehung aufzuzeigen. Es ist 
aber zu berücksichtigen, dass - obwohl die Ausgangspositionen im Denken Wojtyłas und 
Ratzingers ähnlich sind, denn beide sind hervorragende Gestalten im theologischen Bereich 
und haben zahlreiche Beiträge zur wissenschaftlichen Diskussion geliefert; - doch 
„unterschiedliche zeitliche Verläufe des wissenschaftlichen Arbeitens […] zu einem 
unterschiedlichen Umfang ihrer wissenschaftlichen Arbeiten“11 führten. Der quantitative 
Vergleich hätte daher keinen Sinn, und die internationale Präsenz der Werke beider 
Theologen war wegen der verschiedenen politischen und gesellschaftlichen Situationen 
unterschiedlich. Es verstärkt sich aber die Wahrnehmung, dass vor allem deswegen die 
Beiträge beider Denker in der gegenwärtigen Diskussion über Glaube und Kultur in Europa so 
relevant sind. Um die Texte der beiden zu verstehen, muss man die Quellen ihres Denkens 
erforschen, und das ist vor allem im Zusammenhang mit ihrer Biografie möglich. Die 
Perspektive des vorliegenden Kapitels berücksichtigt sehr stark die Wirkung der praktischen 
Umstände auf das wissenschaftliche Werk der beiden Päpste.    
     
 
 
 
 
 
                                                 
11
 Juros, Helmut: Der leidenschaftliche Philosoph. Wissenschaft und Menschen der Wissenschaft im Leben von 
Karol Wojtyła, in: Böhr, Christoph/ Raabe, Stephan (Hrsg.): Eine neue Ordnung der Freiheit. Die Sozialethik 
Johannes Pauls II. – eine Vision für das vereinte Europa, Osnabrück 2007, 239-260, 243. 
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1.  Johannes Paul II. – Biografischer Zugang 
 
Johannes Paul II. war der erste und einzige Pole, der je den Stuhl Petri innehatte. Seine 
Amtszeit dauerte über 26 Jahre; deshalb spielte er in der Geschichte des Papsttums eine 
entscheidende Rolle. Viele Entscheidungen, die er getroffen hat, beeinflussen auch die 
heutige kirchliche Wirklichkeit. Mit seinem Leben, seinen Werken und seiner 
missionarischen Tätigkeit hat er die Menschen geprägt, nicht nur die Kirche als solche. Sein 
Charisma brachte einen neuen Geist in den Vatikan. Seine Persönlichkeit war sehr vielseitig, 
er war nicht nur Theologe, sondern auch ein Philosoph, Dichter, Schriftsteller, Pädagoge und 
sogar Schauspieler. Alle seine neuen Impulse und Innovationen fanden sofort einen breiten 
Widerhall in der Welt. Die Reaktionen waren manchmal sehr extrem, von Euphorie bis hin 
zur heftigen Unzufriedenheit, wie es an zwei Beispielen gezeigt werden soll: „Dieser Papst 
hat frisches Blut gebracht“12, sagten die einen, oder: „Zur Zeit haben wir wieder ein 
mittelalterliches theokratisches System, wo der Papst wie Ludwig XVI. an der Spitze 
entscheiden kann, was er will“13, kommentierten andere. Viele wesentliche Ereignisse seines 
Pontifikats haben bewirkt, dass trotz so unterschiedlicher Interpretationen viele Menschen 
diesen Papst als „Johannes Paul den Großen“ bezeichnen. Der polnische Hintergrund ist eine 
Grundlage für das Verstehen der Bestimmtheit, mit der der Papst an manchmal nicht allen 
verständlichen Haltungen festhielt. Auch gewisse Aspekte seiner Jugend und des Studiums 
beeinflussten seine späteren Überzeugungen und seine Lehre. Deshalb scheint es sinnvoll, an 
diesem Punkt der Arbeit die Biografie des Papstes mit besonderer Berücksichtigung des 
europäischen Kontextes zu betrachten. 
 
 
1.1.  Polen auf dem Weg zur Freiheit 
 
Johannes Paul II. wurde am 18. Mai 1920 in Wadowice –  in Südpolen – geboren, zu einer 
Zeit, als seine Heimat nach 123 Jahren Fremdherrschaft zur Unabhängigkeit gelangt war. Die 
kleine Stadt befindet sich etwa 40 Kilometer westlich von Krakau. Er wurde einen Monat 
später getauft und erhielt zwei Namen: Karol, wie sein Vater, und Józef, wie der Nationalheld 
Marschall Piłsudski, der am Anfang des 20. Jahrhunderts den Krieg gegen Sowjet - Russland 
führte. Dieses Jahr 1920 war entscheidend für die Geschichte des Landes aber auch Europas, 
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und Józef Piłsudski wurde zum Symbol des Kampfes für die Unabhängigkeit und Freiheit der 
polnischen Nation. Die legendäre Schlacht an der Weichsel, sehr oft auch als das „Wunder an 
der Weichsel“ bezeichnet, gegen die aggressiv nach Westen strebenden sowjetischen Truppen 
war der wichtigste und überwältigende Erfolg im polnisch-sowjetischen Krieg. Im August 
1920 wurde die Unabhängigkeit des Landes gesichert und die Ausbreitung der 
kommunistischen Revolution nach Westen gestoppt. Dieses Ereignis ermöglichte dem 
zukünftigen Papst, seine Kindheit in einer der wenigen stabilen Phasen der polnischen 
Geschichte des 20. Jahrhunderts zu verbringen. Als Papst hat Wojtyła oft an die Schlacht bei 
Warschau und ihre Bedeutung als Wendepunkt der Geschichte des Kontinents erinnert.  
Karol hatte auch einen Bruder, Edmund, der 14 Jahre älter war. Nach dem Medizinstudium 
absolvierte er sein Praktikum im Krankenhaus von Bielsko und starb 1932 im Alter von 26 
Jahren an einer Scharlachinfektion. Nach Edmund und vor Karol hatte das Ehepaar Wojtyła 
noch ein Mädchen gehabt – Olga – das jedoch schon wenige Tage nach der Geburt starb. 
Noch vor dem älteren Bruder starb Karols Mutter am 13. April 1929. Einen Monat später 
empfing Lolek (wie er oft genannt wurde) die Erstkommunion.  
 
 
1.2.  Ein Freund der Juden 
 
Das Elternhaus, das kleine Städtchen und die Schulzeit hatten einen großen Einfluss auf sein 
Leben. Viele Schulkameraden Karols waren Juden. Das Land ließe sich damals als 
Vielvölkerstaat mit religiösem Pluralismus bezeichnen. Die jüdische Minderheit war sehr 
aktiv, aber auch andere Gruppen, wie die Orthodoxen oder die Protestanten. Das 
Nebeneinander all dieser religiösen Gruppen war das Erbe des polnisch-litauischen Staates
14
. 
Die Gesellschaft war damals sehr vielfältig. „Polen nahm verfolgte Armenier auf; die 
Reformation begann einen Siegeszug im polnischen Adel, der erst durch einen starke 
Gegenreformation aufgehalten werden konnte. Juden fanden Zuflucht vor Pogromen in 
anderen Teilen Europas (...) Tataren konnten ihre moslemische Tradition pflegen.“15 Erst in 
der Zeit der Teilungen hat die katholische Kirche ein größeres Gewicht erhalten – als die 
Konfession, die den Konfessionen der Teilungsmächte gegenüber gestellt worden konnte. Die 
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Beziehung des jungen Wojtyła zu den Juden war immer von Sympathie und Freundschaft 
geprägt. Er selbst erzählte viele Jahre später: „Ich erinnere mich vor allem an die Grundschule 
in Wadowice, wo mindestens ein Viertel der Schüler meiner Klasse Juden waren. Und zu 
erwähnen wäre da auch meine damalige Freundschaft mit Jerzy Kluger, einem dieser Jungen, 
die bis heute anhält”16. Die lebenslangen Freundschaften und der Respekt gegenüber den 
jüdischen Sitten, Gebeten und der Weltanschauung stammen aus dieser Zeit. Später wird er 
mit dem polnischen Dichter Mickiewicz sagen, die Juden seien für die Christen die älteren 
Brüder im Glauben. Diese Überzeugung hat sich aus seiner eigenen Erfahrung, die 
gleichzeitig tief reflektiert wurde, ergeben. George Weigel, einer der berühmten Biographen 
des Papstes, beschreibt diese Haltung mit dem Satz: „Er ist ein Pole mit einem ausgeprägten 
Einfühlungsvermögen gegenüber den Juden und dem Judentum“17. Die Erfahrungen seines 
Lebens wirkten sich auf seine Zukunft aus. Ein Freund der Juden musste auch ihre 
Vernichtung erleben.  
 
 
1.3.  Messias unter den Völkern – die polnische Romantik  
 
Wojtyła interessierte sich vor allem für die Literatur und die polnische Sprache. Er las die 
polnischen Dichter, aber auch die griechischen und lateinischen Klassiker und philosophische 
Werke. Er nahm sehr oft an vielen Festlichkeiten teil und interessierte sich für das Theater. 
Seine Theatererfahrung spiegelte sich auch in seinem Pontifikat wider. Er konnte seine 
Botschaften durch Rhetorik und Gesten eindrucksvoll vermitteln, aber auch seine innere 
Einstellung wurde durch diese Arbeit und die Begegnung mit der polnischen Literatur, vor 
allem der des 19. Jahrhunderts, geprägt. Die polnische revolutionäre Literatur der damaligen 
Zeiten war im Vergleich zur westlichen von einem anderen Geist erfüllt. Sie unterschied sich 
wesentlich und war tief mit der Geschichte der Nation verbunden. Die Revolution bedeutete 
für die polnischen Dichter und Dramatiker etwas anders als für die westlichen. Sie 
verwirklichte sich nicht in einem totalen Bruch mit der Vergangenheit, mit der alten Welt, 
sondern sie sollte dem Neuerstehen der Nation dienen. Die Werte, die verlorengegangen 
waren, mussten neu entdeckt werden, um eine Erneuerung möglich zu machen. Das war der 
einzige Weg. Die polnische Romantik berief sich auf den Katholizismus, und diese Tradition 
wurde tief im nationalen Bewusstsein verwurzelt. Sie bedeutete auch eine besondere 
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Beschäftigung mit der christlichen Lehre. Der Niedergang Polens hatte mit dem Bruch mit der 
christlichen Tradition und den nationalen Tugenden begonnen. Der Weg zur Erneuerung der 
Nation und des Landes sollte über die Wiederherstellung der alten Werte zu einem festen 
Fundament für alle Bereiche des neuen polnischen Staates führen. Diese Ideen entwickelte 
vor allem Henryk Sienkiewicz, ein Volksschriftsteller der damaligen Zeit. Der junge Wojtyła 
musste sich mit dieser Problematik auseinandersetzen, und trotz seiner Offenheit gegenüber 
den neuen Erscheinungen der modernen Welt hat er seine Haltung in ihren Grundzügen nicht 
geändert. Weigel beschreibt sie mit diesen Worten: „In einer Welt, die in der Geschichte ein 
Produkt unpersönlicher wirtschaftlicher und politischer Kräfte sieht, verteidigt er die Priorität 
der Kultur und die weltverändernde Kraft des menschlichen Geistes“18. 
 
Der andere Dichter und Dramatiker, Adam Mickiewicz, zählt zu den größten Vertretern der 
damaligen polnischen Literatur und war der wichtigste Vertreter der polnischen Romantik. 
Manche behaupten: „Wer Polen verstehen will, muss Mickiewicz kennen“19. Um nicht alle 
seine Texte zu beschreiben, sollen hier nur ein paar wichtige Grundgedanken seines Werkes 
erwähnt werden. Zu den wichtigsten gehört die Überzeugung vom Wert des Leidens, die 
sowohl sein geistiges Leben als auch seine Werke prägt. Diese Überzeugung wirkte sich auf 
seine Schriftstellerei aus. Das Leiden war für ihn eine Voraussetzung für den Kampf um die 
Unabhängigkeit Polens. Seine Werke sind entstanden, als Polen in drei Teile zerrissen und 
von seinen Nachbarn als selbständiger Staat ausgelöscht war. Die Vielfalt des Leidens führt 
Mickiewicz auf das Vorbild Christi zurück. Seine messianisch-apokalyptische Vision 
entwickelte er im Verhältnis zu der polnischen Nation. Das jetzt erlebte Leiden soll auf die 
kommende Herrlichkeit vorbereiten. Innere, persönliche Disziplin sollte zum erlösenden 
Leiden befähigen. Diese Art von Leiden war auch eine Wirklichkeit der polnischen Nation 
gewesen. Mickiewicz nannte Polen den Messias unter den Völkern
20
, der auch den anderen 
Nationen den wahren Weg zur Freiheit zeigen solle. Diese Nation spiele eine wichtige Rolle 
in der europäischen Geschichte. Das Opfer hat eine tiefe Bedeutung und das Leiden wird vom 
Licht der Freiheit überstrahlt. Diese Idee hat den Menschen Hoffnung gegeben. In der Lehre 
des polnischen Papstes kann man auch Bezugspunkte zu dieser Tradition finden: „Gegenüber 
einer Spätmoderne, in der das Lustprinzip und die persönliche Selbstbestimmung dominieren, 
behauptet er, dass Leiden erlösende Kraft haben kann und dass Verpflichtung in der 
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biblischen Religion eine zentrale Bedeutung hat“21. Die Ideen der polnischen Dichter 
beziehen sich auf den europäischen Weg zur Freiheit. Man könnte die Behauptung riskieren, 
dass für den Papst Mickiewicz ein Vorkämpfer des freien Europa war
22
 . 
 
In diesem Zusammenhang darf man Juliusz Słowacki, der in den Zeiten der Teilung eine 
führende Rolle im Bereich der polnischen Literatur spielte, nicht vergessen. Er ist einen 
ähnlichen Weg wie Mickiewicz gegangen. In einem mystischen Ton behauptete er, das 
geteilte Polen sei ein Zeichen der Hoffnung für die Welt gewesen. Er war auch derjenige, der 
im Jahr 1848 ein Gedicht über einen slawischen Papst geschrieben hat
23
, einen Papst, der ein 
Bruder der ganzen Menschheit sein würde, der das Wort Gottes wie eine Lampe für die 
Menschen verkünden würde, der die Kraft des Geistes zeigen würde. Słowacki entwickelte 
auch die Idee der Würde der menschlichen Arbeit, aber er war zugleich überzeugt, dass 
wirkliche Kultur sich nicht nur auf dem Fundament des technischen Fortschritts errichten 
lässt, wie er das damals in der westlichen Welt bemerkt hatte. Der junge Wojtyła hat selbst 
die Mühe der schweren Arbeit erfahren, als er während des Krieges im Steinbruch und in 
einer Chemiefabrik gearbeitet hatte. Er wusste ganz genau, was tägliche körperliche 
Anstrengung bedeutet. Selbst hat er sie so beschrieben: „Ich kam jeden Tag mit Leuten 
zusammen, die Schwerstarbeit leisteten. Ich kannte ihr Milieu, ihre Familien, ihre Interessen, 
ihren menschlichen Wert und ihre Würde“24. 
 
 
1.4.  Die Kraft des Wortes – die Theatererfahrung 
 
Die Theatererfahrungen und die polnische Romantik haben tiefe Spuren in der Art und Weise 
des Denkens Johannes Paul II. hinterlassen. Die Wahrnehmung der Wirklichkeit ist ein 
vielschichtiger Prozess, der sich nicht nur auf die Bereiche des „sichtbaren“ Lebens 
beschränkt. Gefühl und Geist richten sich auf andere Dimensionen des menschlichen Daseins 
aus. Theater ist zu einem wesentlichen Ereignis im Leben der jungen Wojtyła geworden. Es 
ermöglichte ihm, seine persönlichen Begabungen zu entwickeln, lehrte ihn aber auch 
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Zusammenarbeit und Disziplin. Besonders während des Krieges war das Theater eine 
Möglichkeit, eigene innere Überzeugungen zu manifestieren und sich in eine andere Welt zu 
begeben. Diese Beschäftigung der jungen Menschen mit dem Theater kann man durchaus als 
Widerstand verstehen. Sogar die Kultur, die sie dadurch geschaffen haben, lässt sich auch als 
eine Form des Widerstands beschreiben. „Das Rhapsodie-Theater, dessen Aufführungen 
wegen der Einfachheit der Inszenierung in Privatwohnungen stattfinden konnten, wurde von 
seinen Gründern als eine Form des friedlichen Widerstandes und der Verteidigung der 
polnischen Kultur gegen die Nazi-Invasoren konzipiert.“25 In diesem Theater konnte sich 
Wojtyła von der Kraft des Wortes überzeugen. Viele Jahre später, schon als Papst, besaß er 
die große Fähigkeit, nicht nur Gedanken zu übermitteln, sondern auch Gefühle zu erwecken. 
Die Welt des Theaters und die Tradition der Romantik haben bestimmt das Denken des 
jungen Wojtyła geprägt. 
 
Mit diesem Theater war auch eine andere Tätigkeit des jungen Wojtyła verbunden, in der 
spätere Lehren des Papstes ihre Wurzeln hatten. Das Theater war ein Teil der breiteren 
kulturellen Widerstandsbewegung. Die UNIA (Union) war die Untergrundorganisation, die 
vor allem die Mitglieder der verschiedenen katholischen Gruppen sammelte. Sie verbreitete 
ein Programm für den Wiederaufbau des polnischen Staates, das auf dem Fundament der 
katholischen Soziallehre basierte. Die christlichen Moralprinzipien sollten in Politik und 
Wirtschaft angewendet werden. Die soziale Kultur sollte auch durch die Lehre der Kirche 
geprägt sein: „Förderung der Familie als Kernzelle der Gesellschaft, Bekenntnis zum 
antitotalitären Prinzip der Subsidiarität, demzufolge Entscheidungen möglichst auf unteren 
Ebenen der Gesellschaft (statt von einem alles regulierenden Staat) gefällt werden sollten, und 
schließlich Selbstverwaltung, der Begriff der UNIA für den katholischen Personalismus und 
seine Betonung der unantastbaren Würde der individuellen Person, die nach dem Bilde Gottes 
geschaffen ist“26. Man kann annehmen, dass ohne dieses Engagement und die Vertiefung vor 
allem in die katholische Soziallehre die Einstellung des Papstes zum demokratische Staat und 
zur Vereinigung Europas ganz andere Perspektive gehabt hätte. Die Ideen dieser Organisation 
haben sich tief im Gedächtnis und im Herzen des jungen Wojtyłas eingewurzelt. Er selbst hat 
in seinen Werken die grundlegenden Gedanken dazu entwickelt, um in der Zukunft neue 
Impulse zu geben. Er ging immer davon aus, dass die Quelle der Erneuerung, ob auf der 
persönlichen oder der gesellschaftlichen Ebene, Jesus Christus ist.  
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1.5.  Entscheidende Wenden  
 
Im Jahr 1938 macht Wojtyła das Abitur, zieht mit seinem Vater nach Krakau und beginnt das 
Studium der polnischen Philologie an der Jagiellonischen Universität. In der Kriegszeit setzt 
er seine Studien heimlich fort und schließt sich dem kulturellen Untergrund an, arbeitete aber 
auch, wie schon erwähnt wurde, im Steinbruch und in der Chemiefabrik. 1941 starb sein 
Vater. Im Jahre 1942 entschloss er sich, ins Priesterseminar einzutreten, wurde vom 
Erzbistum Krakau als heimlicher Priesteramtskandidat akzeptiert und begann im Untergrund 
ein Philosophiestudium.  
In diesem Punkt der päpstlichen Biografie sieht man auch, dass die Ereignisse der Seminarzeit 
seine Wahrnehmung der Wirklichkeit verstärkten. Einerseits das Modell des Priesterseminars, 
mit seiner theologischen Disziplin, der Tagesordnung, der Mentalität der an Rom 
ausgerichteten Seminaristenbildung. Die äußerliche Wirklichkeit stützte sich auf die unter den 
Menschen herrschende und wachsende Hoffnung auf Zeiten des Friedens und der Freiheit, 
trotz des drei Jahre früher ausgebrochenen Krieges. Solche Erwartungen, eines Tages aus dem 
Untergrund auftauchen und den Menschen dienen zu können, begleiteten auch den jungen 
Kleriker. „Die jungen Seminaristen durften damals zumindest damit rechnen, aufgrund der am 
eigenen Leib erfahrenen Nöte bei den Menschen Glauben zu ernten. Ihr eigenes Bekenntnis 
inmitten der allgemeinen Leiden ihres Volkes schuf die besten Bedingungen für diese alle 
Einwände überwindende Zuversicht der Eingeschlossenen.“27 Andererseits änderte der 
überwältigende Einfluss des zweiten Weltkrieges auf das Schicksal aller Menschen 
selbstverständlich auch das Leben Wojtyłas. Das Ereignis, das ihm tief in Erinnerung 
geblieben ist, war die Verhaftung der polnischen Professoren an der Jagiellonen Universität in 
Krakau. Die deutschen Besatzer haben die Intellektuellen ins Konzentrationslager 
transportiert, wo viele von ihnen gestorben sind. Um das Ziel zu erreichen, das Land kulturell 
zu enthaupten, eliminierten die Nazis vor allem die polnischen Eliten. „Die ehemalige 
Universität diente nun den Deutschen als gegen die polnische Kultur gerichtetes Zentrum, und 
alle Sekundarschulen und höheren Schulen wurden ebenfalls geschlossen.“28 Ein ähnliches 
Schicksaal hat auch den Klerus betroffen, und „die katholische Kirche wurde zum besonderen 
Angriffsziel der Naziherren in Polen, die erkannten, dass die Kirche die historische Hüterin 
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der nationalen Kultur und Identität war“29. Die Russen wollten dagegen die Armee durch die 
Ermordung der polnischen Offiziere schwächen
30
.    
 
Die kulturelle Situation war damals sehr kompliziert. Der polnische Nationalismus hatte 
verschiedene Gestalten. Die Auffassung, deren Vertreter unter anderem Marschall Piłsudski 
war, berücksichtigte die kulturelle und religiöse Vielfalt. Eine andere Position war ganz in 
sich geschlossen und konzentrierte sich nur auf die ethnische Dimension: man betonte nur die 
polnischen Wurzeln und den Katholizismus. Der ländliche Klerus nahm sehr oft eine solche 
Haltung ein. Obwohl man von Antisemitismus im Polen der damaligen Zeiten reden kann, 
lässt sich nicht behaupten, dass eine antijüdische Einstellung zu antisemitischen Exzessen  
existierte oder von der ganzen Gesellschaft akzeptiert wurde. Wojtyła selbst hat 
Freundschaften mit Juden gehabt, und die Bevölkerung des kleinen Städtchens, in dem er 
aufgewachsen ist, lebte schon seit Jahrhunderten problemlos mit der jüdischen Minderheit. 
Die polnischen Traditionen wurden von vielen Polen so konsequent und entschlossen 
verteidigt, weil sie Zeugen der Vernichtung der polnischen Kultur durch die Besatzer waren. 
Die polnische Sprache, Geschichte und Geographie zu unterrichten, war verboten. Die 
Symbole, die an die bedeutsamen Momente in der Geschichte der Nation erinnert haben, 
wurden zerstört. Die Lehre, Theater, Forschung und die Presse wurden in den Untergrund 
gedrängt. Tausende von Menschen haben in der Konspiration für die polnische Kultur 
gekämpft und wollten den Geist der Nation erwecken. Die Geschichte Polens, die Teilungen 
des XIX. Jahrhunderts und die während des Krieges stets bedrohten Werte der nationalen 
Kultur haben solch heftige Reaktion ausgelöst. Dieses entschlossene Festhalten an die eigene 
Sprache und Tradition hat die Identität bewahren geholfen.  
 
 
1.6.  Die Kraft des Geistes 
 
In Bezug auf diesen Erörterungspunkt soll auch der spirituelle Weg Wojtyłas betont werden. 
Die damaligen Erfahrungen und Überlegungen hat er auch später entfaltet, die karmelitische 
Tradition, die er damals kennengelernt hat, beeinflusste sein ganzes Leben und seine Werke. 
Sein Begleiter in dieser neuen Welt war Jan Tyranowski – ein Schneider, der als Laie für die 
geistliche Betreuung im Untergrund verantwortlich war. Das besondere Engagement der 
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Laien war unter anderem das Resultat der schwierigen Situation des Klerus, hervorgerufen 
durch den Angriff der Nazis auf die katholischen Geistlichen in Polen. Tyranowski war ein 
gewöhnlicher Schneider, aber von außergewöhnlicher spiritueller Ausstrahlung
31
. Er hat die 
geheime Gebetsgruppe „Lebendiger Rosenkranz“ geleitet, zu der auch der junge Wojtyła 
gehörte. Tyranowski war ein Lehrmeister, den Wojtyła auch noch als Papst oft in Erinnerung 
gebracht hat. Die festen Gebetsstunden und die täglichen Meditationen füllten sein geistliches 
Leben. Für die jungen Leute war er ein Vorbild, dem sie nachfolgen wollten, er hat ihnen 
gezeigt, dass das wahre Ziel des kontemplativen Betens die Anwesenheit in der Gegenwart 
Gottes ist. Und obwohl für manche, wie für den Freund Wojtyłas, Mieczysław Maliński, die 
Gespräche mit Tyranowski am Anfang nach altmodischen Büchern klangen, hat auch er 
letztendlich verstanden, dass der Mann, der Selbsterziehung und Selbstweiterbildung 
unterstrich, den jungen Menschen den wahren Weg zu Gott finden half. Selbst Maliński wird 
später diese Erinnerungen ins Gedächtnis zurückrufen: „Wenn ich mich auch weiterhin über 
Tyranowskis verstaubte Sprache ärgerte, so hatte ich doch begriffen, dass alles auf ein 
einziges Ziel hinausläuft, auf eine einzige Wahrheit, die Wahrheit über Gott, der in uns lebt. 
Alle seine Bemühungen, Ratschläge, Anweisungen und Erziehungsmethoden führten bei ihm 
zu dem einen Ziel: uns – mich – zu lehren, wie man vor Gott bestehen kann, im Gebet 
genauso wie im alltäglichen Leben“32. Die, die sich mit ihm getroffen haben, haben schnell 
festgestellt, dass für den Schneider-Mystiker, wie ihn Weigel nennt, die mit der Gruppe der 
jungen Menschen besprochenen Themen und Gottesfragen nicht etwas Abstraktes waren, 
sondern ganz im Gegenteil, sie gehörten zu seinen täglichen Erfahrungen und Erlebnissen. Er 
war ein Beispiel des Lebens vor dem Angesicht Gottes, mit Gott und für Gott.  
Diese besondere Persönlichkeit musste Wojtyła stark beeinflussen. Er hat das erste 
Fundament seines geistlichen Lebens gebaut und ihm beigebracht, wie man seine tägliche 
Wirklichkeit läutern kann. Die Meditation und das Versenken in die Gegenwart Gottes 
bedeuteten für ihn nicht die Abgrenzung von der Welt, von der Gesellschaft, von den 
Menschen, sondern eben die Bereitschaft zum Dienst für die Nächsten. Für die Besatzer des 
Landes waren die Leiter der jugendlichen Gruppen und die Mitglieder selbst besonders 
gefährlich, weil sie eine große Kraft, ja das wahrscheinlich größte Potential im Kampf gegen 
sie waren; und tatsächlich hatten sie recht, denn im „Lebendigen Rosenkranz sprach man 
darüber, wie Polen nach dem Krieg als christliche Gesellschaft neu erstehen könne“33. 
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Tyranowski war überzeugt, dass in dem Menschen eine tiefe Religiosität steckt, die er 
entdecken, entfalten und ins Leben umsetzen soll. Das könnte auch ein Beitrag zur Entstehung 
von christlichen Strömungen in der Gesellschaft sein. Er hat dem jungen Wojtyła die 
Notwendigkeit gezeigt, Gott in sich selbst zu suchen. Nur dann kann man die Schönheit der 
Seele entdecken, die für die Gnade offen ist. Solche Begriffe wie die persönliche Heiligkeit 
oder die alltägliche Arbeit an sich selbst haben dem geistlichen und theologischen Weg des 
zukünftigen Papstes die Richtung gegeben.  
 
Tyranowski hat den großen Mystikern Johannes vom Kreuz und Theresa von Avila viel 
Beachtung geschenkt. Bei den Gesprächen zitierte er auch die Schriften von Thomas von 
Aquin. Wojtyła war besonders von den Werken des spanischen Mystikers fasziniert. Deshalb 
hat er den Glauben als den Weg zur mystischen Vereinigung mit Gott verstanden und die 
Bedingung der Seelenreinigung als die einzige Möglichkeit, um die volle Gemeinschaft mit 
Gott zu erreichen. „Verlassenheit“ ist das Wort, das ein Schlüssel für diese Spiritualität ist. 
Die Erfahrung der dunklen Nacht 
34
 macht am Anfang die Anwesenheit Gottes unsichtbar, „in 
der dunklen Nacht lässt man wie Jesus in der Wüste und am Kreuz jede andere Gewissheit 
fahren und taucht in eine Art radikale Leere ein, an deren Ende der innige Frieden der 
mystischen Vereinigung mit Gott selbst steht, einer Vereinigung der geteilten Gegenwart, in 
der es keine Bilder und keine Begriffe gibt“35. Die vollkommene Selbsthingabe, die auch ein 
Akt der Liebe ist, ist eine Bedingung der Gotteserfahrung. Hier sieht man die Anfänge der 
Christusnachfolge des Papstes. Die äußerliche Wirklichkeit, die oft keine wirkliche Sicherheit 
bietet, was Wojtyła persönlich während des Krieges erlebte, hat den Weg zur Begegnung mit 
Gott nicht erleichtert, ja ihn sogar versperrt. Nur die innere Offenheit und Bereitschaft, mit 
dem Willen Gottes mitzuarbeiten, führen auf die höhere Ebene der Gotteserfahrung. Schon 
damals hat sich seine Einstellung zur conditio humana entwickelt, was er viele Jahre später 
als Papst in einer Ansprache an die jungen Menschen bestätigt hat: „Das Kreuz ist ins Leben 
des Menschen eingeschrieben. (...) Wir sind für das Leben geschaffen, und doch können wir 
Leiden und Prüfungen nicht aus unserer persönlichen Geschichte ausschalten. (...) Eine 
weitverbreitete Kultur des Vergänglichen, die nur den Dingen einen Wert zuschreibt, die  
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schön aussehen und einem gefallen, will euch einreden, dass das Kreuz beseitigt werden 
muss. Diese kulturelle Mode verspricht Erfolg, rasche Karriere und Selbstbestätigung um 
jeden Preis (...) Haltet die Augen gut offen, liebe Jugendliche; dieser Weg führt nicht zur 
Freude und zum Leben, sondern er verirrt sich in Sünde und Tod“36. Mit dieser Aussage 
schließt sich der Papst nicht den skeptischen Strömungen sowohl des XX. als auch des XXI. 
Jahrhunderts an. Er hatte aber keine Absicht, vor den Jugendlichen nur das Leiden in der Welt 
zu betonen. Ganz im Gegenteil. Der Mensch ist nicht nur zum Scheitern verurteilte Sinn der 
Entwicklung der Geschichte. Auf eine solche einseitige und fast katastrophale Sicht kann man 
das komplexe Wesen des Menschen bestimmt nicht reduzieren. Davon war auch Wojtyła 
überzeugt. Sogar die persönlichen traumatischen Erfahrungen des Krieges konnten seine 
Überzeugungen nicht ändern. Conditio humana, das ist nicht nur die Hoffnungslosigkeit des 
menschlichen Schicksals, ein Leben ohne Perspektive und Ziel. Es gibt noch einen anderen 
Weg: den, auf dem der Mensch nach Wahrheit strebt und sie findet. Das Zweifeln verstärkt 
trotzdem die Notwendigkeit der Suche; Glaube und Vernunft dagegen markieren die Richtung 
der Gottsuche
37
. Der Mensch findet die ewige Wahrheit – Gott - und findet auch die Wahrheit 
über sich selbst. Ein überzeugendes Beispiel dafür sind das Leben und die Werke von Edith 
Stein
38
. Diese Spiritualität, die Beschäftigung mit den Werken des Johannes vom Kreuz, das 
Streben nach dem Verstehen des menschlichen Schicksals haben Wojtyła zur einer sehr 
genauen Beschäftigung mit dem Begriff der Person, die für ihn zu einer Priorität geworden 
ist, geführt. Ohne den Begriff der Person, der im Mittelpunkt seines Denkens stand, hätten 
seine Philosophie, Theologie und Pastoral sowohl auf die theologische Welt als auch auf die 
ganze Menschheit vielleicht anders gewirkt. „Diese Theologie wird ihn veranlassen, sich für 
jede Seele zu interessieren; deshalb dieser Blick tiefer Güte, diese Aufmerksamkeit, ja fast 
Zärtlichkeit für alle, vor allem für die Jugendlichen und die Leidenden, die er nach dem Urteil 
aller besitzt.“39  
 
Um die Merkmale des geistlichen Weges Wojtyłas zu verdeutlichen, muss man auch ein 
trauriges, aber wichtiges Ereignis aus seiner Zeit im Priesterseminar erwähnen. Die 
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Geschichte des Franziskanerpaters Maximilian Kolbe, die er kurz nach dem Krieg 
kennenlernte, bestätigte ihn in seiner Bereitschaft zur vollkommenen Hingabe. Kolbe hatte 
sich für einen Mithäftling im Konzentrationslager Auschwitz im Hungerbunker aufgeopfert. 
Dieser Märtyrer ist für Wojtyła zum Vorbild eines Priesters geworden, „der seine Weihe als 
ein „alter Christus―, ein zweiter Christus, bis zur letzten Konsequenz lebte und sich selbst im 
Dienst an seinem Volk völlig auslöschte“40. Sich selbst hinzugeben – diese tiefe Überzeugung 
entspricht den Gedanken und mystischen Erfahrungen eines Johannes vom Kreuz, dessen 
Vorbild der junge Wojtyła als Karmeliter nachahmen wollte; dies aber wurde ihm von dem 
Krakauer Bischof abgeraten. Wenn er sich trotzdem dafür entschieden hätte, wären wir 
wahrscheinlich die Zeugen einer ganz anderen Papsttumsgeschichte geworden. Eins ist sicher: 
dieser karmelitische Aspekt seiner Spiritualität begleitete ihn bis zum Tod.  
 
In diesem Punkt kann man auch auf die Frage nach der marianischen Frömmigkeit des 
Papstes eingehen. Wie wichtig die Mutter Gottes in seinem Leben war, zeigen alle Jahre 
seines Pontifikats, aber schon in jugendlichen Jahren oder sogar in der Kindheit spielte sie für 
Wojtyła eine wesentliche Rolle. Obwohl der Papst selbst nicht viel darüber erzählt hat, kann 
man vermuten, dass der Tod seiner Mutter seine besondere Verbindung mit der Mutter Gottes 
beeinflusste. Als neunjähriger Junge hat er seine Mutter verloren. Sogar Weigel beruft sich 
auf die Meinungen und Spekulationen der anderen Autoren: „Viel ist darüber geschrieben 
worden, wie sich der frühe Tod seiner Mutter auf Karol Wojtyła ausgewirkt haben mag. So 
wird häufig spekuliert, ob Wojtyłas Marienverehrung nicht ein Ersatz für Mutterliebe sei“41. 
In späteren Jahren, schon als Erwachsener, war er ein Mitglied der Gebetsgruppe „Lebendiger 
Rosenkranz“. Auf diese Weise und dank des Einflusses von Tyranowski vertiefte er diese 
Spiritualität. „Die Marienverehrung Karols, die in ihm schon fest verankert war, erhielt durch 
seinen Freund einen entscheidenden neuen Impuls, der in der Zeit seiner Fabrikarbeit zu 
seiner totalen Weihe an Maria führte.“42 Diese Spiritualität hat aber nicht nur die Form einer 
rituellen Frömmigkeit gehabt, sondern sie wurde vertieft und stark in dem christlichen 
Glauben verankert. Sie hat sein alltägliches Leben geprägt und beeinflusst. Sie hat ihm den 
Weg durch Maria zu Jesus gezeigt. Die wesentliche Rolle Mariens hat ihre Widerspiegelung 
in seinem Motto und seinem Wappen gefunden. Die Worte Totus Tuus(„Ganz Dein―) geben 
das besondere Vertrauen des Papstes wieder und drücken die Hingabe an Jesus durch Maria 
aus. 
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 1.7.  Der neue Horizont 
 
 
„Der Krieg geht zu Ende (...) Europa wird hinter sich blicken, es umfasst mit einem Blick die Trümmer von Hunderten 
Städten und das breite Meer des vergossenen Blutes und des Leidens und wird nach dem Sinn der schrecklichen Hekatombe 
fragen (...) Europa, Europa. Was ist Europa? Besitzt heute dieser Begriff eindeutigen Inhalt? Gibt es einen gemeinsamer 
Nenner, auf den man so unterschiedliche kulturelle oder strukturelle Erscheinungen, wie gerade diese, die wir heute im 
geografischen Bereich Europas sehen, zurückführen kann? Gab es so einen gemeinsamen Nenner vor dem Ausbruch  des 
derzeitigen Krieges, in der Zeit der Zwischenkriegszeit? Es scheint, dass dem nicht so war. Europa ist ein historischer 
Begriff. (...) Man muss endlich die Revision der ganzen europäischen Tradition durchführen und überprüfen, was man aus 
ihr ins Museum ablegen soll und was bewahren, entwickeln und weiterführen.“43 
Jerzy Turowicz  
 
 
 
 
Am 1. November 1946 wurde Karol Wojtyła von Kardinal Sapieha zum Priester geweiht und 
ging nach Rom, um weiter Theologie zu studieren. Dort blieb er fast zwei Jahre, verteidigte 
seine Doktorthese und fuhr wieder nach Polen. Dieser Aufenthalt in der Ewigen Stadt, die mit 
christlichem Geist erfüllt war, die einen ganz neuen Horizont bot, musste für den jungen 
Priester aus dem Land hinter dem Eisernen Vorhang ein Erlebnis von großer Bedeutung sein. 
Diese Erfahrungen haben in der Zukunft einen wesentlichen Ertrag gebracht. Damals hat 
Wojtyła von einem polnischen Priester den Rat und zugleich die Aufgabe bekommen, nach 
Rom zu fahren, um Rom zu verstehen
44
. Und von Rom aus war es nicht weit zu den anderen 
Orten, die sein Europabild geformt haben. Vermutlich hat sich schon damals die Vision 
Europas bei ihm entwickelt. Die Begegnung mit dem Neuen musste Spuren hinterlassen, im 
Ausland war er doch zum ersten Mal, aber seine Offenheit für das Andere ermöglichte ihm 
nicht nur, verschiedene Leute zu treffen, sondern auch andere Sprachen, Kulturen, Sitten, 
Mentalitäten und Denkströmungen kennenzulernen. Das Belgische Kolleg, in dem er wohnte, 
bot schon die erste Möglichkeit der Internationalität an. Dort wurden viele neue Themen 
aufgeworfen, und es wurde viel diskutiert. In den Sommerferien ist Wojtyła mit seinen 
Kommilitonen viel unterwegs gewesen. Sie sind durch Europa gereist. Sie haben vor allem 
Frankreich, Holland und Belgien kennengelernt. In Frankreich „lernte der junge Priester aus 
Polen eine Kirche kennen, die sich in einer freiheitlichen, aber weitgehend säkularen und 
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zunehmend atheistischen Umwelt behaupten musste“45. Was aus der heutigen Perspektive 
interessant zu sein scheint, ist seine Arbeit mit den polnischen Arbeitern, die er in Belgien 
betreute. Die heutige Auswanderung der einen und Zuwanderung der anderen bildet ein 
breites Spektrum der Bedürfnisse, denen die Seelsorge entgegen kommen soll. Die Situation 
bringt viele Probleme mit sich, aber sie entwickelt sich stets und braucht immer wieder eine 
gründliche Reflexion. Schon damals war es für Wojtyła eine Selbstverständlichkeit, 
Menschen in einer neuen Situation auf ihrem geistlichen Weg zu begleiten. Die neuen 
Verhältnisse boten neue Möglichkeiten an, versprachen würdiges Leben, vor allem in 
materieller Hinsicht, aber es entstanden auch neue Probleme, die für die Arbeiter besondere 
Herausforderungen bildeten und die mit der anderen gesellschaftlichen Situation, mit einer 
anderen Mentalität und einer ganz neuen Umgebung zusammenhingen. Die Wirklichkeit am 
Ende des XX. Jahrhunderts ist noch komplexer geworden und braucht besonderes 
Nachdenken, was Wojtyła mehrmals betont hat, wie in den folgenden Abschnitten der Arbeit 
aufgezeigt werden soll.   
 
Der junge Wojtyła sammelte Erfahrungen auf den verschiedenen Ebenen des Lebens. Sowohl 
die äußere Wirklichkeit, als auch das Innere des Menschen sind ständig in Entwicklung. Um 
den Menschen zu helfen, um ihnen zu dienen, musste er ihre tägliche Wirklichkeit 
kennenlernen und miterleben. Solche Begegnungen mit den Arbeitern, ob noch in Polen oder 
im Ausland, verstärkten in ihm Sensibilität für ihre Situation. Er blieb den Menschen immer 
nahe und versuchte, ihre Probleme, Verzweiflungen, aber auch Hoffnungen zu verstehen. Als 
Papst hat er immer die Würde jedes Menschen unterstrichen, und obwohl es in späteren 
Zeiten verschiedene Auseinandersetzungen mit anderen Theologen und Denkern gab, die 
nicht mit seinen Entscheidungen bei verschiedenen Sozialthemen einverstanden waren, lässt 
sich nicht behaupten, dass er sich nur auf die intellektuelle Sphäre der Reflexion beschränkt 
habe. Für ihn war es wichtig, sich auf die Praxis des täglichen Lebens zu beziehen. 
 
Die geistige Dimension bedeutete für Wojtyła die Quelle des Lebens, aus der der Mensch die 
Kraft schöpfen kann, um die alltäglichen Situationen zu verändern. Die geistigen Impulse 
haben sein inneres Leben bereichert. Sie wurden auch zum Anstoß dafür, wie er seine 
Aufgabe als Priester definiert hat. Die Zeit im Ausland war reich an solchen Erfahrungen. Ein 
Ort, der seine Bereitschaft, Christus zu dienen, besonders verstärkt hat, war ein kleines 
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Städtchen in Frankreich – Ars, wo der berühmte Beichtvater, der heilige Jean-Marie Vianney, 
den Menschen die Bedeutung und Kraft des Bußsakraments gezeigt hat. Es war ein 
zusätzlicher Impuls für den jungen Priester aus Polen, der Ars mit derselben Überzeugung wie 
Vianney verließ: dass dieses Sakrament, in dem sich der Mensch mit der barmherzigen Liebe 
Gottes treffen kann, im christlichen Leben den Weg zu Gott finden hilft. Ein einzigartiges 
Erlebnis hat er auch in Italien erfahren, nämlich das Treffen mit Pater Pio. Diese Begegnung 
hat bei ihm einen starken Eindruck hintergelassen.  
Dazu kommen noch die intellektuellen Überlegungen, die sein zukünftiges Lebenswerk stark 
geprägt haben. Die Hochschule des Dominikaner-Ordens Angelicum, an der Wojtyła seine 
Doktorarbeit schrieb, war der Ort seiner Begegnung mit der traditionellen Neoscholastik. Hier 
wurden den jungen Studenten die wesentlichen Grundlagen der kirchlichen Theologie im 
Geist des Thomas von Aquin vermittelt. Wojtyła wurde aber auch mit den neuesten 
Denkströmungen der damaligen Zeit konfrontiert. Mit seinen Grundkenntnissen konnte er mit 
ihnen in Dialog kommen. Die Theologie der Dominikaner-Patres, wie Marie-Dominique 
Chenu oder Yves Congar, und auch der Jesuiten, wie Jean Daniélou oder Henri de Lubac, war 
ihm nicht fremd. In seinen Kreisen wurde viel darüber diskutiert. Der junge Priester besuchte 
auch die Vorlesungen an der jesuitischen Universität Gregorianum, um immer neue Impulse 
aus der Welt der Theologie und Philosophie zu bekommen. Wie Ring-Eifel in seinem Buch 
bemerkt: „Die später gelegentlich geäußerte Meinung, dass Wojtyła bis zu seiner Papstwahl 
von einer rückwärtsgewandten Theologie und von der Isolation der polnischen Kirche geprägt 
gewesen sei, findet also in seiner römischen Studienzeit keine Bestätigung“46.   
Die Dissertation Wojtyłas ist eine logische Konsequenz seiner Vision der Theologie. Er 
erörterte die Glaubenauffassung des spanischen Mystikers Johannes vom Kreuz. Das 
Hauptthema war die personale Begegnung des Menschen mit Gott, nach der karmelitischen 
Tradition würde man sagen: die mystische Vereinigung, die aber nicht nur für die Mystiker 
möglich ist, sondern Fundament eines jeden christlichen Lebens. Der Mensch überschreitet 
die eigene Existenz und ist fähig, Gott zu begegnen. Man kann nicht über Gott in der 
Kategorie des Objektes reden. Gott nur als Gegenstand zu begreifen, wollte Wojtyła 
vermeiden. Der Mensch lernt Gott durch gegenseitige Hingabe kennen
47
. Es sei die 
Begegnung zweier Personen, die Begegnung mit dem Unendlichen, die dem Menschen seine 
eigene Natur, die menschliche Person, kennenzulernen hilft. In seinem Werk „leitete 
[Wojtyła] aus dem mystischen Ansatz eine personalistische Lehre vom Menschen ab: Die 
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Menschenwürde ist für ihn vor allem absolut und unantastbar, weil in jedem Menschen Gott 
lebt. Hier finden sich die Wurzeln für die kompromisslose Morallehre, die er auch als Papst 
rigoros vertrat: Wenn in jedem Menschen Gott lebt, muss jedes Menschenleben, auch das 
ungeborene, schwache oder behinderte, ohne Abstriche respektiert werden“48. Mit solcher 
theologischen Vision und reich an neuen Erfahrungen in den verschiedenen Bereichen des 
gesellschaftlichen, kulturellen und politischen Lebens ist Wojtyła zurück in sein Heimatland 
gekommen. 
 
 
1.8.  Die Wirklichkeit der fremden Besatzung 
 
In Polen ist der junge Priester mit einer schwierigen politischen Situation konfrontiert. Das 
Land wurde von einer fremden Macht besetzt – dieses mal hatte der Herrschaftsanspruch der 
feindlichen Ideologie der Sowjetunion begonnen. Die schwerwiegendste Folge des 
Weltkrieges war die Aufteilung Europas in eine russische und westliche Einflusssphäre. Seit 
diesem Moment hat der Stalinismus der polnischen Geschichte seinen Stempel aufgedrückt. 
Die Kirche musste angesichts der Schwierigkeiten ihre Haltung wieder neu bestimmen. Es 
handelte sich hier nur um die katholische Kirche, denn die Ereignisse des Krieges und die 
politischen Entscheidungen hatten dazu geführt, dass nicht nur die Grenzen des Staates 
verschoben und geändert worden waren, sondern auch die nationale und konfessionelle 
Struktur der Gesellschaft wesentlichen Veränderungen unterlag. Polen war zu einem Land 
geworden, das fast nur von polnischen Katholiken bewohnt wird. „Den teilweise 
beschämenden Auseinandersetzungen zwischen polnischen und litauischen Katholiken oder 
zwischen römisch- und griechisch-katholischem Klerus unter den Augen des deutschen und 
sowjetischen Besatzungsregimes war nunmehr weitgehend, wenn auch nicht vollständig der 
Boden entzogen. Die römisch-katholische Kirche konnte als Quasi-Nationalkirche dem Staat 
gegenübertreten.“49 Sie war auch ein starker Gegner für die Vereinigte Arbeiterpartei, die 
Vertreterin der kommunistischen Regierung, die durch Moskau eingesetzt worden war. Eine 
politische Opposition existierte nicht – sie hatte keine Möglichkeit, ihre Stimme zu erheben. 
Die sowjetische Ideologie verlangte das Organisationsmonopol in der Gesellschaft; die 
anderen Weltanschauungen wurden systematisch und erfolgreich vernichtet. Die Abkommen 
zwischen der Kirche und dem Staat waren nicht stabil und wurden je nach der Situation 
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eingeschränkt oder bestätigt. Eine der Absichten der kommunistischen Regierung ist aber 
nicht gelungen. Sie wollte eine Spaltung zwischen dem Klerus und den Menschen 
herbeiführen. Weigel fügt hinzu: „Auf kulturellem Gebiet suchte es (das kommunistische 
Regime) eine atheistische Ideologie einzuimpfen und Polens Nationalgeschichte neu zu 
schreiben, um so das Band zwischen dem polnischen Nationalismus und dem polnischen 
Katholizismus zu zerreißen“50. Die Kirche wurde für die Menschen zum Bollwerk dieser 
Werte, die ihnen wertvoll waren die ihre nationale Identität bestimmt haben, die sie trotz der 
fremden Herrschaft schützen wollten, geworden. In dieser Situation hat Karol Wojtyła seine 
Arbeit als Kaplan begonnen.  
 
Die erste Aufgabe, die Wojtyła übertragen wurde, war die eines Kaplans im Dorf Niegowić, 
circa 50 Kilometer von Krakau entfernt. Aber schon im März 1949 wurde er als 
Studentenkaplan in die Krakauer Pfarrei St. Florian geschickt. In dieser Zeit arbeitete er vor 
allem mit jungen Leuten, mit denen er die Ferien in den Beskiden und auf den Bergen der 
Tatra auf halb geheimen, weil von den kommunistischen Behörden verbotenen 
Schulungslagern verbrachte. Er unternahm Bergwanderungen und Kajakfahrten, schrieb 
Gedichte und Texte für das Theater. Wojtyła erhielt von seinen jungen Freunden den 
Spitznamen Wujek (Onkel). Es ist ein Zeichen, dass er sich nicht nur auf eine rein religiöse 
Tätigkeiten beschränkte, er traf sich gerne mit den Studenten, um ihre Welt kennenzulernen.  
„Da es Studenten und Studentinnen waren, wandte er sich auch an die Brautpaare. Diese 
besondere Seelsorge, die er schon in Niegowić begann, wird sich dann an den schönsten und 
erhebendsten Tagen seines Pontifikats zu einer Katechese für die ganze Welt über die Ehe, die 
Familie, das Leben weiterentwickeln.“51 Er war immer den Menschen nahe, weil er der 
Vertreter einer Position war, die die Möglichkeit des Widerstands gegen die kommunistische 
Ideologie in der engen Zusammenarbeit zwischen dem Klerus und den Menschen gesehen hat. 
Nicht nur die Priester waren (und sind) die Kirche, sondern die ganze Gemeinschaft der 
Gläubigen sollte und soll in jeder Zeit die Verantwortung für die Kirche tragen. Er wollte in 
den Leuten die Verantwortung für ihr eigenes christliches Leben und für die ganze 
Gesellschaft wecken. Man kann sogar die Auffassung vertreten, dass die Themen, die er mit 
den Studenten berührt hat, eine weit in die Zukunft gerichtete Perspektive besaßen. Die 
Entscheidungen der jungen Menschen öffneten einen neuen Horizont des Denkens, Handelns 
und Lebens; den Horizont, hinter dem der Weg zur heutigen Gestalt Europas führte. Die 
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Themen der Exerzitien, die Wojtyła für die Studenten gehalten hat, zeigen, dass ihm die 
Bedeutung dieser Gedanken für die Zukunft des einzelnen Menschen aber auch der Nationen 
bewusst war. Sie bestätigen auch die oben genannte These. Einige von ihnen lauteten: „Das 
Christentum gehört nicht nur in die Sakristei und die Kirche; es ist auch keine Abstraktion. 
Das von Christus verkündete Reich Gottes ist nicht einfach Theorie (...), es ruft uns zum 
Handeln auf“ oder „Das verhängnisvolle Paradox unserer Zeit besteht darin, dass sie trotz 
ihres angeblichen Humanismus dahin gelangt ist, die menschliche Person zu einer 
ökonomischen Produktionseinheit, einer ideologischen Kategorie, zum Ausdruck einer 
Klasse, einer Rasse oder eines Volkes herabzuwürdigen“52. Diese Themen zeigen deutlich 
auf, wie wichtig für den Studentenseelsorger die Umsetzung der evangelischen Wahrheiten 
im alltäglichen Leben des Menschen war. Die verwandelnde Kraft des Glaubens ist ein 
Fundament der persönlichen Wandlung und, was damit in Zusammenhang steht, des 
gesellschaftlichen Lebens. Die politische Situation hat die individuellen Tätigkeiten der 
Menschen stark begrenzt; der Staatsapparat hatte alles unter Kontrolle und neu entstandene 
Bewegungen wurden misstrauisch überprüft. In einer solchen Wirklichkeit ermutigte Wojtyła 
die Menschen, sich für die gemeinsame Zukunft zu engagieren. Obwohl sein Interesse an der 
Politik niedrig war, - sein Freund Jerzy Turowicz
53
 erklärte, er sei „nicht links, nicht rechts 
und nicht einmal Nationalist“54, - unterstützte er das Engagement der katholischen Laien in 
den gesellschaftspolitischen Bereichen. Er selbst hat an der Entstehung verschiedener 
politisch-kultureller Gruppen teilgenommen und schrieb viel in den katholischen 
Zeitschriften.  
 
Die politische Situation, die feindlichen Ideologien, die zerstörende Kraft der fremden Mächte 
waren ihm aber trotzdem bekannt, denn er hat das alles persönlich erlebt und überlebt. In 
seinem Buch „Geschenk und Geheimnis“ schildert er die Diktaturen des 20. Jahrhunderts und 
beruft sich auf seine persönlichen Erfahrungen: „Die polnische Kirche musste in diesem 
Jahrhundert einen dramatischen Kampf gegen zwei totalitäre Systeme bestehen (...) Die 
beiden totalitären Systeme (...) konnte ich sozusagen von innen her kennen lernen (...) Daher 
lässt sich meine Sensibilität für die Würde jeder menschlichen Person und für die Achtung 
ihrer Rechte, angefangen beim Recht auf Leben, leicht erklären
55
. Die persönliche 
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Auseinandersetzung mit der Politik kam eigentlich erst, als Wojtyła schon Bischof von 
Krakau war. Damals kam es auch zu den ersten Konflikten mit dem Regime. Als der Hirte der 
Diözese musste er sich mit der kommunistischen Regierung konfrontieren. Aber schon früher, 
im Jahr 1953, begann er mit Vorlesungen an der Universität in Krakau über Sozialethik, und 
zwei Jahre später erhielt er eine Stelle an der Philosophischen Fakultät der Katholischen 
Universität von Lublin. 1956 wurde er auf den Lehrstuhl für Ethik berufen. Bald darauf wurde 
er von Papst Pius XII. zum Weihbischof von Krakau ernannt und dann zum Bischof geweiht. 
Mit 38 Jahren wurde er der jüngste Bischof Polens.  
 
 
1.9.  Das Zweite Vatikanische Konzil  
 
Von 1962 bis 1965 nahm Bischof Wojtyła am II. Vatikanischen Konzil teil. Die 60-er Jahre in 
Polen brachten wieder einen Versuch des kommunistischen Regimes, die katholischen Kirche 
zu schwächen. Die Lage hatte sich zwar im Jahre 1957 theoretisch verbessert, weil es einen 
Vorschlag der Regierung gab, eine Koexistenz zwischen den verschiedenen 
Weltanschauungen zu schaffen, die „Notwendigkeit einer Koexistenz von Gläubigen und 
Nichtgläubigen, Kirche und Sozialismus, Kirchenhierarchie und Volksmacht“56. Diese 
Ankündigung war aber nur Theorie geblieben. Die wirklichen Taten des kommunistischen 
Regimes zielten darauf ab, der polnischen Nation den Atheismus aufzuzwingen. Die 
Katholiken im Land haben sich als Reaktion darauf eher noch stärker mit dem Klerus 
vereinigt, und ein Zeichen dafür waren die Vorbereitungen zu den Feierlichkeiten im Jahre 
1966, die mit dem tausendsten Jahrestag der Christianisierung Polens zusammenhingen. 
Kardinal Wyszyński war der Initiator dieses Ereignisses, das zur größten Herausforderung für 
die kommunistische Macht geworden ist. In dieser schwierigen Situation hat Bischof Wojtyła 
Polen verlassen, um in Rom an dem Konzil teilzunehmen.  
Wojtyła sprach damals vor allem für eine Reform der Liturgie, über die göttliche 
Offenbarung, über die Kirche, den Dialog der Kirche mit der heutigen Welt, Religionsfreiheit 
und die Berufung der Laien. Im Kontext dieser Erörterung ist sein Engagement für die 
Entstehung der Konstitution Gaudium et Spes besonders zu unterstreichen. Er war von der 
Notwendigkeit der Offenheit gegenüber der Welt und des Dialogs mit der Moderne, den die 
Kirche aufnehmen sollte, überzeugt. Der Text dieser Konstitution wird in der vorliegenden 
Arbeit noch zum Thema der Reflexion gemacht werden. Mit der gewissenhaften Umsetzung 
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der Konzilsbeschlüsse wurde in den polnischen Diözesen auch gleich nach dem Konzil 
begonnen. Es fehlen aber auch nicht kritische Beurteilungen der Entwicklung in Polen im 
Vergleich zu anderen Ländern. Martin Posselt, ein deutscher Journalist und Historiker, der die 
Aktivitäten des Papstes und die kirchlichen Ereignisse beobachtet, schreibt: „Anders als zum 
Beispiel im deutschen Katholizismus, dessen kreative Energie vom Konzil mächtig angeregt 
und angezogen wurde (man sagt nicht ohne Grund, damals sei der Rhein in den Tiber 
geflossen), blieb die polnische Kirche von der vatikanischen Versammlung ziemlich 
unberührt. Kardinal Wyszyński hatte die Millenniumsfeier der Taufe Polens im Jahre 966, als 
Mieszko I. zum Christentum übertrat, in den Mittelpunkt einer gewaltigen 
Evangelisierungskampagne gestellt“57. Diese Beurteilung gibt nur teilweise die Wirklichkeit 
wieder. Es ist unbestritten ein Teil der Geschichte Polens, dass die Kirche in dieser Zeit sehr 
stark in den Vorbereitungen dieser Feiern engagiert war. Posselt ergänzt sogar: „Während 
andernorts die Begriffe aggiornamento und Ökumene in aller Munde waren, ging es in Polens 
Kirche um stolze Erinnerung und tapfere Bewährung“58; aber für Bischof Wojtyła, den 
Posselt selbst einen welterfahrenen Europäer der nachkonziliaren Zeit nennt
59
, war es 
selbstverständlich, dass er die Lehren des Zweiten Vatikanums im Volk verankern wollte.  
 
  
Die aktive Teilnahme an dem Konzil und die Schritte, die durch den Krakauer Diözesanhirten 
unternommen wurden, um die lokale Kirche in die Entscheidungen des Konzils einzuführen, 
sind ein Zeichen dafür, dass Karol Wojtyła eine offene Haltung gegenüber der Welt 
repräsentierte. Sein Verständnis des Glaubens, das eine tiefe mystische Dimension hatte,  
schloss den Dialog mit der modernen Welt nicht aus. Mit vielen lokalen Initiativen versuchte 
er die christliche Gemeinschaft zu erneuern. Eine davon war die im Jahr 1972 begonnene 
Pastoralsynode von Krakau. An die erste Stelle hat Wojtyła, der 5 Jahre vorher von Papst Paul 
VI. zum Kardinal ernannt worden war, nicht Fragen rechtlicher oder organisatorischer Natur 
gestellt, sondern die Pastoral. Die Arbeitsgruppen, in denen Vertreter der ganzen Gesellschaft 
vertreten waren, trafen sich gleich nach der Eröffnung dieser außergewöhnlichen 
Versammlung der Gläubigen. „Priester und Laien, Intellektuelle und Arbeiter, Männer und 
Frauen, Alte und Junge trafen sich in den Gruppen, um gemeinsam zu beten, die 
Konzilsbeschlüsse zu studieren, sie mit ihrem alltäglichen Leben zu vergleichen und 
Vorschläge zu machen, wie sich die Ideen des Konzils in den verschiedenen Diensten der 
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Erzdiözese niederschlagen könnten.“60 Wojtyła versuchte den Glauben zu vertiefen und die 
innere Offenheit zu wecken. Hier ist zu erwähnen, dass gerade sein Glaubensentwurf eine 
originelle, kreative und für damalige Zeiten neue Synthese darstellte. Komplementarität 
scheint das wichtigste Merkmal dieser Haltung zu sein. Einerseits die Treue zu den eigenen 
Wurzeln, eine auf die Muttergottes gerichtete Frömmigkeit; andererseits die Offenheit 
gegenüber anderen Denkströmungen, Kulturen und Menschen. Posselt formuliert es treffend 
auf diese Weise: „Das polnische Millennium richtete seinen Blick auf die historischen 
Wurzeln, bezog sich auf ein marianisches Kirchenverständnis und setzte sich mit der 
Bedrohung des Glaubens durch ein totalitäres atheistisches System auseinander. Das Konzil 
richtete seinen Blick in die Zukunft, bezog sich auf ein ökumenisches Kirchenverständnis und 
setzte sich mit der Herausforderung des Glaubens durch den Geist der westlichen Moderne 
auseinander. Wohl nur wenige wären imstande gewesen, aus derart unterschiedlichen 
Denkbewegungen ein tragfähiges System zu errichten“61. Wojtyłas Blick in die Zukunft 
eröffnete neue Wege, neue Zugänge zu den Menschen, das umfangreiche Verständnis der 
Probleme der Kirche, die er als Kirche der Nationen, der Menschen verschiedener Herkunft 
und Meinungen, aber vor allem als Kirche Jesu Christi begriff, wurde zum wesentlichen Teil 
dieses Blicks.       
 
 
1.10.  Der Briefwechsel 
 
Nach dem Konzil kam es noch zu einem Ereignis, welches das Verhältnis zwischen dem Staat 
und der Kirche in Polen verschärft hat, das aber zugleich für einen Meilenstein auf dem Weg  
der Versöhnung zwischen der deutschen und der polnischen Nation und damit zu der 
Vereinigung Europas gehalten wird.  
„Anlass für die Parteiattacken war der Versöhnungsbrief der polnischen Bischöfe an den 
deutschen Episkopat aus Anlass des Zweiten Vatikanischen Konzils im Jahre 1965 gewesen, 
in dem sie Vergebung gewährten und um Vergebung baten.“62 Der Geist des Konzils war 
einer der Anstöße für diese Initiative, aber auch der Wille der polnischen Bischöfe zur 
Versöhnung mit dem Nachbarland und die Einladung zum gemeinsamen Feiern des 
tausendsten Gedenktags der Christianisierung Polens. Der Hauptinitiator dieser Botschaft war 
der Breslauer Kardinal Bolesław Kominek. Primas Wyszyński war ein bisschen skeptisch, 
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aber diese Idee kam seinem Hauptziel – der Überwindung des Kommunismus und der 
erneuerten Präsenz Polens in Europa - entgegen. Genauso wie die anderen Bischöfe hat er das 
Dokument unterzeichnet. Der große Unterstützer dieses Briefes war Bischof Wojtyła. Der 
Inhalt des Briefes bestand aus ein paar Punkten, in denen unter anderem die gemeinsame 
Geschichte der beiden Nationen beschrieben wurde. Die Interpretation der Vergangenheit 
betonte aber die positiven, friedlichen Beziehungen und „die vermittelnde Rolle der 
Deutschen bei der Christianisierung und Europäisierung Polens im Mittelalter“63. Die positive 
Antwort der deutschen Bischöfe verursachte eine fast hysterische Reaktion der 
kommunistischen Macht, weil sie gedacht hatte, dass eine solche Deklaration und Bitte des 
polnischen Episkopats in den Augen der Gesellschaft zur Diskreditierung der Bischöfe führen 
werde, was aber nicht passierte. Es bestand zwar die Gefahr, dass die Katholiken in Polen die 
Initiative der Bischöfe ablehnen würden, und tatsächlich waren die ersten Reaktionen 
zurückhaltend.
64
 Das antideutsche Ressentiment war tief im Gedächtnis der Polen verwurzelt 
und das Leben hinter dem Eisernen Vorhang behinderte eine Neuorientierung in den 
gegenseitigen Beziehungen, aber letztendlich haben sich die Ereignisse positiv entwickelt. Im 
Zuge der zunehmenden Repressionen gegenüber dem Klerus stand die Gesellschaft auf der 
Seite der Kirche. Die Gläubigen hatten den Sinn des Briefes verstanden. Die Reaktionen in 
Deutschland waren auch vorauszusehen: „Im Westen Deutschlands wurde sie [die 
Versöhnungsgeste] allgemein begrüßt. Auch die Vertriebenen und ihre Politiker sahen 
positive Aspekte dieser Botschaft. Von nicht wenigen Deutschen wurde aber in Zweifel 
gezogen, dass die polnischen Autoren es wirklich ernst meinten mit der Vergebung und der 
Bitte um Vergebung. Mehrfach wurden spätere Erklärungen polnischer Kirchenmänner 
benutzt, um den Wert der Botschaft abzuschwächen“65. Obwohl die Antwort der deutschen 
Bischöfe positive Folgen hervorbrachte, haben die polnischen Bischöfe sie als nicht 
befriedigend empfunden. Die Versöhnungsgeste war zwar erwidert worden, aber mit 
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diplomatischer Vorsicht - die Frage der Oder-Neiße-Grenze wurde in dem Brief der deutschen 
Bischöfe nicht erwähnt. Das politische Risiko, zur Forderung nach einer Grenzrevision 
Stellung zu beziehen, war den deutschen Kirchenmännern zu groß gewesen. Der Schwerpunkt 
ihrer Antwort lag auf der Versöhnung zwischen den beiden Nationen. Die Grenzenfrage 
wurde erst in den 70-er Jahren gelöst. Abschließend sei hier betont, dass der Briefwechsel die 
deutsch-polnischen Beziehungen trotzdem erneuert hat, zwar nicht sofort und nicht 
problemlos, aber man kann in dieser Initiative den Beginn eines Mentalitätswandels und den 
Anfang einer neuen Perspektive beim Betrachten der gemeinsamen Geschichte erkennen.  
Władysław Bartoszewski, der polnische Diplomat, Historiker und Publizist, vertritt die 
Auffassung, dass die katholischen Kreise in Deutschland beim Anfang der Versöhnung 
zwischen den beiden Nationen keine so entscheidende Rolle spielten. Erst die Veränderungen 
der achtziger-Jahre hätten die neuen Initiativen mit sich gebracht
66
. Ihr Einfluss auf die 
Meinungsbildung war im Vergleich zu den karitativen Tätigkeiten dieser Kreise nicht 
besonders groß. Bartoszewski schätzt aber die sich im Laufe der Zeit entwickelnde Solidarität 
und Partnerschaft der deutschen Nation mit den Menschen in Polen sehr hoch. Die Solidarität 
und großzügige Unterstützung der polnischen Katholiken hat sich mit der Entstehung der 
Solidarność Bewegung und später während des Kriegszustandes entwickelt. 
 
Die Ereignisse des Jahres 1965 haben noch ein paar Steine zum Fundament von Karol 
Wojtyłas Sicht der Europafrage hinzugefügt. Wenn man die wesentliche Rolle des Papstes 
beim Untergang des Kommunismus als gegeben annimmt, dann lässt sich auch feststellen, 
dass er, wäre er nach dem Konzil nicht Zeuge und Mitgestalter dieser bischöflichen Initiative 
gewesen, die starke innere Überzeugung nicht gehabt hätte, dass die Feindschaft zwischen  
den Nationen überwunden werden könne und daher die Vision eines vereinten Europa 
möglich sein.   
 
 
1.11.  Der Papst aus dem Osten. Realpolitische Wahrnehmung 
 
Die Ereignisse der Weltgeschichte sind nicht immer vorauszusagen. Die sich verändernden 
Situationen lenken die Geschichte in andere Bahnen. Die Papstwahl im Oktober 1978 hat 
viele Fragen aufgeworfen: Ein Papst, der aus der so genannten „Kirche des Schweigens“ 
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kommt, wird jetzt die Stimme der katholischen Kirche sein. Was kann man erwarten? Die 
Lebenssituation Wojtyłas hat sich durch diese Wahl unwiederbringlich verändert, aber auch 
die kirchliche und gesellschaftliche Wirklichkeit vieler Nationen, wie sich herausgestellt hat. 
Dank seiner Verdienste als Papst wurde er 1998 in einer Umfrage des amerikanischen 
Wochenblatts Time für einen der zwanzig am meisten einflussreichen Menschen des XX. 
Jahrhunderts gehalten.   
 
1.11.1.   Die Wahl 1978 
 
Am 16. Oktober 1978 wurde Kardinal Wojtyła im achten Wahlgang als  erster Slawe zum 
Papst gewählt und nahm den Namen Johannes Paul II. an. Wie entscheidend war der neue 
Schritt in der Papstgeschichte, und was bedeutete er für die Zukunft der Kirche und in diesem 
Kontext für Europa? Schon kurz vor dem Konklave war es für manche Kardinäle klar, dass 
der neue Papst, um irgendeine deutlich verändernde Rolle in der europäischen Geschichte zu 
spielen, die schwere Situation des geteilten Europa am besten persönlich kennen musste. 
Kardinal Wojtyła hatte den Blick auf die Wirklichkeit aus beiden Perspektiven: von außen – 
hatte er doch mehrere Jahre im Ausland studiert, und von innen – denn er hatte die Diktatur 
des Kommunismus jahrelang von innen kennengelernt und reiche Erfahrung im Umgang 
damit. Der österreichische Kardinal König hielt Wojtyła für eine bedeutende internationale 
Gestalt innerhalb der kirchlichen Kreise. „König glaubte, dass ein Papst aus einem Land 
hinter dem Eisernen Vorhang helfen würde, die Mentalität der Teilung zu beenden, die nach 
dem Zweiten Weltkrieg entstanden war.“67 Die Reaktionen in der Welt zeigten, dass die Wahl 
der Kardinäle neue Hoffnung gebracht hatte, dass Johannes Paul II., der aus einem ganz 
anderen kulturellen Hintergrund kam als die letzten Päpste, eine neue Vision der Kirche 
vertreten werde, und dass seine Vision Europas tiefgreifende Konsequenzen für das geteilte 
Europa haben werde.  
 
Im Ostblock löste diese Papstwahl äußerst verschiedene Reaktionen aus: Die Regierenden 
befanden sich in einem Schockzustand. Für die Machtaber im Kreml bedeutete sie eine ganz 
neue Art von Schwierigkeiten, besonders da ihnen bewusst war, dass für die Menschen, die in 
den kommunistischen Ländern lebten, die Wahl ein Zeichen der Hoffnung war. Die 
Kommunisten hatten begriffen, dass diese Wahl wahrscheinlich den Versuch eines Kampfes 
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um Religionsfreiheit hinter dem Eisernen Vorhang bestärken würde. Und sie hatten sich 
tatsächlich nicht geirrt, noch im selben Jahr betonte der neue Papst, dass die Religionsfreiheit 
Fundament aller Menschenrechte sei. Sein Pontifikat hat er als Dienst am Frieden und der 
Annäherung der Völker gesehen. Die europäische Geschichte beweist, dass Papst Wojtyła 
sehr gute Voraussetzungen besaß, um mit der kommunistischen Macht zu kämpfen. Das war 
schon am Anfang seines Pontifikats klar. Seine jahrzehntelange Erfahrung im Umgang mit 
den Funktionären der Partei kam ihm zugute, denn er kannte ihrer Mentalität, Methoden und 
Organisation. Die ersten Worte des Papstes bei seiner Predigt am Tag der Amtseinführung 
überzeugten, dass ihm auch bewusst war, dass große Aufgaben vor ihm standen. Und wie sehr 
oft danach beobachtete man bei ihm sowohl eine tiefe Verwurzelung im Glauben als auch die 
Wahrnehmung der alltäglichen, weltlichen Situation. „Zum ersten Mal hörte die 
Weltöffentlichkeit die für Wojtyła typische Mischung aus einem unerschütterlichen, in Jesus 
Christus verwurzelten Glauben und einem energischen Aufruf zum Handeln mit politischer 
Tragweite.“68 Johannes Paul II. wollte kein politischer Papst sein, und obwohl in den ersten 
Jahren des Pontifikats der Kommunismus für ihn eine der größten Herausforderungen war, die 
er auch annahm, während er zugleich dem Liberalismus auch nicht das Letzte Wort 
überlassen hat, baute Johannes Paul doch auf dem sicheren Fundament des Glaubens und 
verkündigte die Botschaft, der Mensch müsse radikaler und konsequenter aus seinen geistigen 
Grundlagen leben. Die menschliche Gesellschaft wird korrekt funktionieren, und sie wird die  
Menschenrechte achten, wenn sie die geistlichen Grundlagen bewahrt. Davon war der Papst 
überzeugt. und das hat seine Art der Ausübung des Petrusamtes geprägt. Die ungeteilte 
Gemeinschaft der Menschen ist nicht die einzige Voraussetzung, um diese Idee zu 
verwirklichen, aber im europäischen Kontext am Endes des 20. Jahrhunderts gab es eine 
Priorität des friedlichen Zusammenlebens. Demokratische Verhältnisse sind keine Garantie 
für die Verbreitung geistlicher Ideen und für das Handeln in Übereinstimmung mit der 
christlichen Ordnung, wie die Wirklichkeit nach der Wende bewiesen hat, aber das Jahr 1978, 
genauer die Wahl Wojtyłas zum Papst, bestimmten unbestreitbar die Richtung der 
notwendigen Veränderungen. In seiner Weltsicht hat der Papst Europa gesehen als 
Gemeinschaft aller Nationen, die suchen, was einigt, und nicht was trennt. Dazu gehörte für 
ihn auch die Gemeinschaft mit den Völkern des Ostens. Wie die bekannte Botschaft des 
Papstes sagt: Europa müsse mit beiden Lungenflügeln atmen. Mit diesem Appell wandte er 
sich mehrmals an die Menschen, und dessen Bedeutung stellt Brandmüller so dar: „Er 
beschwor die geistige Einheit des christlichen Europa, dessen Kultur und Glaube von beiden 
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großen Traditionsströmen, des Westens und des Ostens, gespeist werde. Die Völker und 
Grenzen übergreifende Gemeinschaft des christlichen Europa war ein weiteres Motiv, das der 
Papst immer wieder anklingen ließ“69. Die heutige Perspektive zeigt deutlicher als 
irgendwann vorher die Bedrohungen des menschlichen Zusammenlebens durch den 
Kapitalismus auf, die daraus erwachsenden Schwierigkeiten, die auch die demokratischen 
Staaten nicht problemlos lösen können. Damals aber richteten sich die tiefsten Sehnsüchte der 
Menschen auf die Überwindung der ihnen mit Gewalt aufgezwungenen Ideologie des 
Kommunismus. 
 
 
1.11.2. Dem Ende des Kommunismus entgegen 
 
Der Begriff „Kommunismus“ spielt in der Weltgeschichte schon seit dem 19. Jahrhundert 
eine wichtige Rolle. Im Laufe der Zeit entwickelten sich aber verschiedene Bedeutungen des 
Wortes. Es wurde nicht mehr nur mit der Idee einer sozial gerechten und freien 
Zukunftsgesellschaft assoziiert. Die politischen Ereignisse des 19. und 20. Jh. brachten auch 
die dunkelsten Seiten dieser Ideologie zum Vorschein: die Elemente darin, die die 
gesellschaftliche Ordnung regeln wollten und zugleich zu den fundamentalen 
Menschenrechten in Opposition standen. Diese die menschliche Würde nicht respektierenden 
Haltungen wollte Johannes Paul II. nicht akzeptieren. Obwohl der neue demokratische Weg 
auch keine problemlose und auch tatsächlich stets auf die Menschen achtende Praxis erwarten 
ließ, war das Engagement für die Entstehung einer demokratischen Gesellschaft die größte 
Herausforderung für den neuen Papst. Hätte der Papst nicht soviel Mut und Entschlossenheit 
gehabt, mit der Diktatur der Nachkriegszeit zu kämpfen, hätten sich vermutlich die 
entscheidenden Veränderungen in der Geschichte Europas nicht so ereignet oder doch  
zumindest zeitlich deutlich verschoben. Denn für Johannes Paul II. bedeutete die herrschende 
Ideologie nicht nur ein politisches Problem, er war nicht bereit, „die künstliche, willkürliche 
Teilung Europas, wie sie in Jalta vorgenommen worden war, als unabänderlich hinzunehmen. 
Das war für ihn kein politisches, das war für ihn ein eminent kulturelles, historisches und 
moralisches Problem“70.  
                                                 
69
 Brandmüller, Walter: Der Papst und die Wende im Osten, in: Horn, Stephan Otto/ Riebel, Alexander (Hrsg.): 
Johannes Paul II. – Zeuge des Evangeliums. Perspektiven des Papstes an der Schwelle des dritten Jahrtausends, 
Würzburg 1999, 78-87, 80. 
70
 Brandmüller: Der Papst und die Wende im Osten, 85. 
 49 
In diesem Kontext muss auch der Begriff des sogenannten „real existierenden Sozialismus“ 
erörtert werden. So bezeichneten sich damals die Gesellschaftssysteme des Ostblocks, was 
bedeutete, dass die entsprechenden Staaten sich auf die Ideen des Sozialismus und 
Kommunismus beriefen, als deren Verwirklichung sie sich verstanden, sich aber gleichzeitig 
bewusst waren, dass Idee und Realität noch nicht deckungsgleich waren. Im Gegenteil - Die 
Wirklichkeit entsprach sehr oft in keiner Weise den Idealen, welche die kommunistischen 
Regierungen anzustreben vorgaben. 
Das politische System solcher „realsozialistischer“ Gesellschaften war fast immer durch die 
autokratische Herrschaft nur einer Kommunistischen Partei gekennzeichnet. Dieses System 
degradierte viele Menschen zu Marionetten der Partei, stärkte in ihnen durch Propaganda ein 
falsches Weltbild und forderte Tausende, wenn nicht Millionen Opfer: solche, die in 
Bürgerkriegen, durch politischen Mord oder in den Lagern ums Leben gekommen sind, aber 
auch solche, die jahrelang im Gefängnis waren oder die ihre Existenzgrundlage oder 
zumindest ihre Arbeitsstellen verloren hatten.  
Als das Musterbeispiel für eine totale Diskrepanz zwischen den idealen Ansprüchen und der 
grausamen Wirklichkeit gilt vor allem der Stalinismus. Aber die Situation aller 
Ostblockstaaten ließ sich (sehr verkürzt) auf diese Weise beschreiben. Weil Johannes Paul II. 
ganz persönlich die Lage der Menschen kannte und mitfühlte, hat er die Entscheidung, sich 
mit seiner ganzen Person für sie einzusetzen, z.B. auch durch möglichst häufige Besuche in 
diesen Ländern, schon im ersten Jahr seines Pontifikats getroffen. 
Sein Heimatland hat er als Papst besonders oft besucht, aber die ersten Jahre seiner Amtszeit 
waren durch die Sorge um alle unterdrückten Länder geprägt. Obwohl seine Besuche oft am 
sowjetischen Widerstand scheiterten, versuchte er vor allem zu verschiedenen religiösen 
Anlässen die Probleme des Ostens Europas zu betonen. Er wusste, dass er „auf diese Weise 
(...) sowohl die Weltöffentlichkeit auf die andauernde Unterdrückung der baltischen 
Katholiken aufmerksam machen konnte, als auch vor allem diese selbst auf ihre religiösen, 
kulturellen Wurzeln hinweisen, aus denen sie Kraft zur Selbstbehauptung zu schöpfen 
vermochten“71. Dank seiner Unerschütterlichkeit im Glauben und seines charismatischen 
Auftretens ist es ihm gelungen, die Menschen für sich und seine Anschauungen zu begeistern. 
Von Anfang an nahm er den Kampf mit den kommunistischen Machthabern auf, immer 
wieder mischte er sich in die Politik des Kalten Krieges ein.  
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Johannes Paul II. warb offen für die nötigen Veränderungen, die aber nicht nur eine politische 
Dimension besaßen. Der Maßstab für den Weg der demokratischen Wandlung war für ihn der 
Glaube. Er trat nicht nur als der kühle Stratege auf der politischen Bühne auf, obwohl er 
politisch bewusst war wie kaum ein anderer, eher als Zeuge für das, was er als den richtigen 
Weg sowohl im persönlichen Leben als auch in der Weltgeschichte erkannt hatte. Es soll hier 
ein wesentliches Beispiel dieses Vorgehens angeführt werden: Seine Überzeugungen in dieser 
Hinsicht, alles auf Christus zu beziehen, bekundete er ganz deutlich am Anfang seines 
Kampfes (als Papst) mit der kommunistischen Ideologie. Die erste Reise nach Polen und 
deren Botschaft kann man als mutigen, wohl überlegt und Hoffnung gebenden Akt dieses 
Verteidigers der Unterdrückten und überzeugenden Zeugen des Glaubens bezeichnen. Der 
Name des Platzes in Warschau, auf dem der Papst seine erste Predigt vor einer riesigen 
Menschenmasse hielt, ist aussagekräftig: Siegesplatz (Plac Zwycięstwa). Mit unvergesslichen 
Worten forderte Johannes Paul Religionsfreiheit auch im Sozialismus. Die Vigil vor Pfingsten 
gab die besondere Möglichkeit, über den Mut zur Christusnachfolge zu reden. Sein Appell an 
die Landsleute war ganz deutlich und konsequent, er war aber auch an alle Menschen 
gerichtet, die Wiederholung und Weiterführung seiner Worte auf dem Petersplatz in Rom: 
Öffnet die Tore für Christus! Er wollte auf Christus zeigen, auf ihn verweisen und zu ihm 
führen. Der Papst betonte: „Pfingsten ist der Geburtstag des Glaubens und der Kirche auch für 
unser polnisches Land. Es ist der Beginn der Verkündigung der Großtaten Gottes auch in 
unserer polnischen Sprache. Es ist der Beginn des Christentums auch im Leben unserer 
Nation: in ihrer Geschichte, ihrer Kultur, in ihren Prüfungen“72.  
Das starke, vitale und auch im Alltag gelebte Christentum christianisiert die verschiedensten 
Formen der Kultur, auch dort, wo es schwer zu sein scheint. Ein Christentum des mutigen 
Zeugnisses und der Offenheit für das Handeln des Heiligen Geistes kann ein Weg zur 
Niederlage der zerstörenden Ideologie sein. Die Predigt endete mit den in die Geschichte 
eingegangenen Worten des Papstes: „Und ich rufe (...) aus der ganzen Tiefe dieses 
Jahrhunderts, rufe am Vorabend des Pfingstfestes: Sende aus deinen Geist! Sende aus deinen 
Geist! Und erneuere das Angesicht der Erde! Dieser Erde!“73.  
Es erhebt sich natürlich die Frage, inwieweit die dann tatsächlich eingetretenen 
Veränderungen im politischen und gesellschaftlichen Bereich den Vorstellungen des Papstes 
entsprachen. Der Papst beeinflusste zwar tatsächlich die demokratischen Prozesse, denen er 
den unterstützenden und geistlichen Schwung gegeben hat, aber die nachkommunistische 
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Gesellschaft wurde mit anderen, und auch höchst gefährlichen, Schwierigkeiten konfrontiert. 
Das war auch Johannes Paul II. klar, deshalb verkündete er ständig, dass man nirgendwo auf 
der Welt Christus aus der Geschichte des Menschen ausschließen könne. Der Mensch müsse 
immer wach bleiben, um die Wahrheit in seinem Leben nicht aus den Augen zu verlieren. Die 
sich ändernde Situation verlangt ständige Aufmerksamkeit sowie die Pflege und Kenntnis der 
vergangenen Geschichte, damit man aus ihr lernen kann und nicht immer wieder dieselben 
Fehler wiederholt. Deshalb scheint ein Argument des ehemaligen Professors des 
Kirchenrechts an der Universität Münster, Horst Herrmann, Johannes Paul II. sei in 
Wirklichkeit kein Papst des Volkes gewesen, denn „er erreichte weder auf seinen Reisen noch 
mit seinen Reden und Büchern die Menschen auf Dauer. (...) Auch der politische Effekt seiner 
Reisen war stets minimal (...) Die Inhalte der päpstlichen Reden schienen kaum jemanden der 
politisch Verantwortlichen zu interessieren“74, - dieses Argument scheint unbegründet zu sein. 
Die Überzeugung, dass der Papst sehr wohl Veränderungen bewirkt habe, lässt sich durchaus 
aus den geschichtlichen Ereignissen bestätigen und sogar mit den Worten eines von denen, 
die auf der anderen Seite der Barrikade standen. Denn die Rolle des Papstes bei der 
Beendigung der Spaltung Europas wurde sogar durch den letzten Herrscher des Sowjetreichs, 
Gorbatschow, bestätigt: „Die moralische Kraft, die Johannes Paul II. in den kritischen Jahren 
für seine Heimat verkörpert hat, die Rolle des Vermittlers und Versöhners in einem Land, in 
dem die Generäle an der Macht waren, ist sein historisches Verdienst“75. Dieses Urteil bezieht 
sich zwar vor allem auf die Ereignisse in Polen, nicht sosehr auf Europa – aber gerade diese 
Ereignisse in Polen haben den zivilen Widerstand in vielen anderen Ländern, besonders im 
Osten, inspiriert und ermutigt. 
 
 
Die Menschen haben damals sehr gut verstanden, dass es, um mit dem Regime zu kämpfen, 
nötig war, dass die Nation mit einiger und starker Stimme spricht. Es ist die allgemeine 
Überzeugung, dass, wenn damals die Menschen nicht vereinigt gewesen wären, wenn sie 
nicht für ihre Ideen und Überzeugungen zusammen gearbeitet hätten, dass sie dann keinen 
Mut und keine kreative Kraft gehabt hätten, sich der herrschenden Macht zu widersetzen. Der 
humanistische Gehalt der katholischen Lehre ist durch den Papst zur Sprache gebracht und 
hervorgehoben worden. Die Forderungen der Kirche in Polen, sowohl die nationalen als auch 
die religiösen, wurden durch ihn auch von anderen Nationen aufgegriffen. Professor Dieter 
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Bingen, der Direktor des Deutschen Polen-Instituts in Darmstadt, der sich vor allem mit der 
polnischen Zeitgeschichte, Politik und der Lage der Religion und Kirche in Polen nach 1945 
beschäftigt, beschreibt die Ereignisse im Juni 1979 so: „Hinzu kam in den päpstlichen 
Botschaften ein christlich-slawischer Messianismus, der ganz Europa ungeachtet der 
Blockstrukturen zu vereinen strebte (...) Mit seinen Botschaften traf der Papst genau das 
Selbstbewusstsein der Polen, denen er einen neuen Selbstbehauptungswillen und neuen Mut 
einflößte“76. Johannes Paul II. vertrat die Meinung, der Kommunismus werde nicht ewig 
dauern, irgendwann gehe er zu Ende, und man müsse darauf vorbereiten sein.
77
 Dieses 
entschiedene „Nein“ des Papstes zu Marxismus und Leninismus ergab sich aus deren 
Bedrohung für die Menschen, denn diese Ideologie brachte vor allem Menschenfeindlichkeit 
und in vielen Ländern sich verbreitenden Atheismus mit sich. Seine entschlossene 
Verurteilung des Kommunismus scheint den erwarteten Erfolg gebracht zu haben, zumindest 
war sie ein wichtiger Beitrag. Denn Johannes Paul II. wusste, dass ein Versuch des Dialogs 
mit den sowjetischen Machthabern einen Misserfolg bedeuten würde. „Der Marxismus, mit 
dem er es zu tun hatte, war weder dialogwillig noch dialogfähig; er war nichts als das 
Feigenblatt, mit dem die nackte Gewalt ihre Blöße bedeckte. Wer sich da auf ein Gespräch 
einließ, wer dieses Lügengebilde als immerhin erwägenswertes Gedankengebäude nahm und 
in ein ernsthaftes Für und Wider darüber eintrat, der war schon in die Falle gegangen und 
hatte das Spiel verloren. Denn das Gesprächsinteresse der Gegenseite war rein taktisch; sie 
vertraute nicht auf die Kraft der Argumente, sondern auf die Wanzen der Geheimpolizei und 
in letzter Instanz auf die sowjetischen Panzer“78. Der Papst dachte aber nicht nur rein 
politisch, sondern in erster Linie als Philosoph und Theologe – als Christ, deswegen baute er 
auf dem christlichen Fundament auf, er weckte ein anderes Bewusstsein. Das christliche Bild 
vom Menschen und der Entwurf einer menschlichen Gesellschaft blieben immer eine der 
wichtigsten Lehren dieses Papstes, und sie bleiben auch weiter eine Herausforderung für jedes 
herrschende System in Europa, denn es besteht immer die Bedrohung der Degradation der 
menschlichen Person. Für die Vision des vereinten Europa gab es damals keinen anderen Weg 
als diesen, den Johannes Paul II. gewählt hatte und der auch seine persönliche Antwort des 
Glaubens auf die Freiheitsfrage war.   
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Dem polnischen Papst wird ein großer Einfluss auf die Demokratisierung Polens und die 
Niederlage des Kommunismus in Osteuropa zugeschrieben. Entscheidende Bedeutung hatten 
hier besonders seine Polenbesuche, bei denen er von einer Sendung Polens, die geistige 
Einheit Europas wieder zu entdecken, gesprochen hat. Er unterstützte tatkräftig die 
demokratischen Änderungen und die antikommunistische Gewerkschaft Solidarność und 
verlangte die Einhaltung der Menschenrechte. Der Umbruch im Osten bedeutete für ihn ein 
Zeichen und eine Möglichkeit für die Kirchen der kommunistischen Länder. Die Völker und 
die Kulturen des Ostens standen auf einmal im Mittelpunkt des internationalen Interesses. Er 
verstand es als eine seiner Aufgaben, die Existenz und Bedeutung dieser Nationen, ihr Recht 
auf Freiheit und menschliche Würde bewusst zu machen. Diese Menschen sollten wieder ihre 
Identität gewinnen, deshalb hatte der Aufbau des geistigen Fundaments, an dem die 
Menschen Halt haben sollten, wesentliche Bedeutung für diesen Prozess. Auf die Vorwürfe 
mancher Skeptiker, dass es eine Utopie sei, an ein geeintes Europa zu denken, antwortete er: 
„Das vereinte Europa ist nicht nur ein Traum, es ist auch nicht eine utopische Erinnerung an 
das Mittelalter. Die Ereignisse, deren Zeugen wir sind, beweisen, dass ein derartiges Ziel 
wirklich erreichbar ist“79. Johannes Paul II. besuchte auch nach dem Jahr 1989 die Länder 
hinter dem ehemaligen Eisernen Vorhang. Er sprach seine Freude über den Sturz des 
Kommunismus aus, aber er warnte auch vor den Gefahren des Kapitalismus.  
 
1.11.3.   Unterwegs zum vereinten Europa 
 
Die Wende von 1989 hat nicht nur für die Länder und Nationen des Ostblocks, sondern auch 
für die Menschen im Westen Europas eine neue Perspektive eröffnet. Die Vision des Papstes, 
die er mit anderen Denkern und Politikern teilte, war zwar in Erfüllung gegangen, aber das 
Bewusstsein der Bedeutung dieses Schrittes hat bewirkt, dass Johannes Paul II. stets darauf 
hinwies, dass - auch wenn sich die Situation grundlegend verändert hatte - es mit dem Fall der 
Berliner Mauer, mit den ersten demokratisch gewählten Regierungen in vielen Ländern 
Osteuropas, mit den Versuchen erster gemeinsamer Gespräche zwischen kommunistischer 
Partei und Opposition am Runden Tisch in Polen oder mit dem Ende des kalten Krieges noch 
nicht getan war. Es ging auch um die Zukunft. Eine weitere Auseinandersetzung stand den 
befreiten Nationen genauso bevor, wie sie jahrelang mit dem Blick nach Westen vor dem 
Eisernen Vorhang gestanden waren. Jetzt würde die weitere Entwicklung in Europa auf 
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besondere Weise von der Zusammenarbeit aller Nationen abhängen, denn Europa ist nicht nur 
ein geografischer Begriff, sondern mehr noch eine geistige und zivilisatorische Gemeinschaft, 
eine Gemeinschaft des Willens und des Schicksals. Die wirtschaftlichen und politischen 
Aspekte decken nicht den ganzen Begriff „Europa“ ab. Europa muss eine Gemeinschaft des 
Geistes, der Werte und der Kulturen sein, um wirklich der Idee der Väter Europas
80
 zu 
entsprechen und Raum für das friedliche Zusammenleben der Menschen verschiedener 
Nationen zu schaffen. Diese Überzeugung teilte auch Johannes Paul II., für den Europa auf 
drei Hügeln gebaut war: auf dem Areopag, dem Kapitol und auf Golgotha. Das Christentum 
gehört zur Idee des vereinten Europa - einer Idee, die Höhen und Tiefen erlebte, die Vertreter 
und Verräter hatte - weil es letztendlich ein Teil der gewordenen Geschichte Europas ist – die 
christliche Gesinnung so vieler der geistigen Väter Europas ist aus der Geschichte Europas  
nicht zu löschen.  
 
a)  Gnesen 
 
 
Um eines der Symbole des Denkens über Europa und über den Glauben zu erwähnen, muss 
man an die Wiege des polnischen Katholizismus – Gnesen - zurückerinnern. Der alte Sitz des 
Primas, lange Zeit das kulturelle Zentrum Polens, ein Ort, wo der heilige Adalbert von Prag 
begraben wurde, und einer der Orte, von dem aus die Evangelisierung der slawischen Völker 
erfolgte, wurde zum Ort der Verkündigung des Papstes über das christliche Europa. Selbst der 
hl. Adalbert wurde durch ihn zum Symbol der geistigen Einheit Europas. Tausend Jahre nach 
dem Tod des Heiligen sprach Johannes Paul II. an diesem Ort von den Rechten des 
Menschen, seiner Würde und seiner Mission, die über alle politischen Grenzen eine spirituelle 
Einheit des Kontinents möglich macht und erfordert. Vielleicht schien es manchen damals als 
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eine Utopie oder ein Wunschdenken, als eine Perspektive, die in den nächsten Jahrzehnten, 
wenn nicht noch länger, nur ein Hirngespinst bleiben würde. Die Geschichte hat aber daraus 
ein Programm gemacht, zu dessen Autoren man auch den polnischen Papst zählen kann. Im 
Jahre 1979 hat er vor seinen Landsleuten seine, wie sich später herausgestellt hat, sehr 
konkrete Vision entfaltet: 
 
„Dieser Papst, Blut von eurem Blut und Bein von eurem Bein, kommt, um vor der ganzen 
Kirche, vor Europa und der Welt von diesen Nationen und diesen oft vergessenen Völkern zu 
sprechen (...) Er kommt, um alle diese Völker zusammen mit der eigenen Nation zu umarmen 
und sie an das Herz der Kirche zu drücken... Will Christus etwa nicht, dass dieser polnische 
Papst, dieser slawische Papst, wie es sich gehört, die geistige Einheit des christlichen Europa 
manifest macht, das in den Fußstapfen der großen Traditionen des Ostens und des Westens 
einen einzigen Glauben, eine Taufe und einen einzigen Gott und Vater aller bekennt?―81.  
 
Osteuropa hat auch einen Beitrag zur Vereinigung des Kontinents geleistet, und die 
unterschiedlichen Werte, verschiedenen Interessen und einzelnen Bestrebungen sind normale 
Elemente einer pluralen menschlichen Gesellschaft; aber das Handeln und Reden des Papstes 
charakterisierte immer die eine Leitidee: „Die von ihm vorbehaltlos unterstützte Einigung 
Europas verknüpfte er mit der Maxime, dass die sich herausbildende Europäische Union mehr 
sein müsse als eine bloße Wirtschaftsgemeinschaft. Immer wieder betonte er, Europa müsse 
sich seines christlich-humanistischen Erbes bewusst sein und dürfe seine christliche Seele 
nicht verlieren“82. Für Johannes Paul II. ist der Vorrang der Dimension der Werte vor der 
Dimension des Materiellen zur Priorität geworden. Es gibt keine andere Alternative für die 
vielseitige Entwicklung des Kontinents.   
 
 
b)  Europa Synode 
 
Die europäische Einheit wurde zum Thema der sog. Europa-Synode im Jahre 1991. Johannes 
Paul II. hat sich für diese Sonderversammlung der Bischofssynode besonders gut vorbereitet. 
Als Europäer hat er die Geschichte der Kultur des Kontinents aus seiner persönlichen Sicht 
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und natürlich die offizielle Stellung der Kirche zu dieser Thematik dargestellt. In einer Zeit 
grundlegenden Wandels betonte er in seinen Ansprachen die beständige Anwesenheit Gottes: 
„Seit über 2500 Jahren richtete Gott ununterbrochen sein Wort der Befreiung und des Heils an 
uns. Er wiederholt es auch in dieser unserer von Spannungen und Erwartungen erfüllten 
Epoche. Er wiederholt es uns Glaubenden an der Schwelle des dritten christlichen 
Jahrtausends. Er spricht zu euch, Völker Europas, die ihr eine noch nie dagewesene Periode 
der Hoffnungen und Herausforderungen erlebt“83. Die Vision des vereinten Europa als einer 
Gemeinschaft des Geistes, anknüpfend an sein reiches, multikulturelles und multireligiöses 
Erbe, wobei die historische Rolle des Christentums, das am stärksten die Gestalt der 
europäischen Kultur beeinflusst hat, betont wurde, war die fundamentale Idee der päpstlichen 
Botschaft. Das Motto der Synode legt besonderen Nachdruck auf die Nachfolge im Leben der 
Christen, die Verantwortung aller für die Verbreitung der christlichen Botschaft und für die 
Verwirklichung der christlichen Werte: Seien wir Zeugen Christi, der uns erlöst hat! Der 
Bezug auf die Veränderungen des Jahres 1989 ist sehr deutlich. Die wahre, innere Befreiung 
korrespondiert mit der Befreiung auf der gesellschaftlichen und politischen Ebene. Der 
wichtigste Gedanke weist darauf hin, dass ein Bedürfnis nach einer neuen Evangelisierung 
besteht und dass Europa sich nicht nur auf seine christliche Vergangenheit berufen, sondern 
tatsächlich auf diesem Fundament die Zukunft bauen soll. Die Faktoren, die die Hoffnung 
auslöschen, sollen durch die gute Nutzung der neuen Chancen ein Gegengewicht erhalten. 
Das Gedächtnis des christlichen Erbes kann nicht einfach aus dem öffentlichen Diskurs 
verschwinden, sonst bleibt uns nur die religiöse Gleichgültigkeit, die den Eindruck macht, 
dass die Europäer ohne geistiges Fundament leben und Entscheidungen treffen. Das würde 
eine wirklich hoffnungslose Perspektive eröffnen. Antagonismen und Kontraste sollen in den 
zwischenmenschlichen Beziehungen nicht dominieren, man muss sie überwinden, deshalb 
war es damals wichtig, auf diese Problematik aufmerksam zu machen. Dem Papst war klar, 
dass man trotz der sehr verschiedenen Situationen der Menschen in Europa nach 
gemeinsamen Wegen suchen muss. Sich auf die Worte Jesu berufend: „Geht...und lehrt alle 
Völker“ (vgl. Mt 28,19), unterstrich er die Vielfalt des Kontinents und appellierte an das 
Bewahren der gemeinsamen Werte: „Die aus der Antike ererbte griechische und lateinische 
Tradition wurde schon im Lauf des ersten Jahrtausends unter den europäischen Nationen und 
Völkern gefestigt. In Übereinstimmung mit dem apostolischen Auftrag Christi wurde dieses 
                                                 
83
 Johannes Paul II.: „Die katholische Kirche will die Einheit suchen“. Predigt beim ökumenischen 
Gebetsgottesdienst anlässlich der Sondersynode für Europa am 7. Dezember 1991, in: Sekretariat der Deutschen 
Bischofskonferenz/ Redaktion des deutschsprachigen L‟Osservatore Romano (Hrsg.): Der Apostolische Stuhl 
1991. Ansprachen, Predigten und Botschaften des Papstes. Erklärungen der Kongregationen, Köln 1992, 1359-
1362, 1360. 
 57 
Doppelerbe vom Werk der Evangelisierung bestätigt, um in ihr seine neue christliche Form zu 
finden“84. Ein paar Jahre nach der ersten wurde eine zweite Europa-Synode angesetzt – ein 
Zeichen, dass mit vielen Entwicklungen nicht alle zufrieden waren. Deren Gedanken und 
Botschaft wurden in einer postsynodalen Adhortation „Ecclesia in Europa“ zusammengefasst. 
Dies soll aber erst das Thema der nächsten Überlegungen dieser Arbeit sein. 
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2.  Benedikt XVI. – Biografischer Zugang 
 
 
Zum Nachfolger des verstorbenen Papstes wurde der deutsche Kardinal Ratzinger gewählt. 
Die Reihe der nichtitalienischen Päpste wurde fortgesetzt. „Dieser Tatbestand, ein Deutscher 
als Nachfolger Petri, hat viele Federn bewegt, und es wurden verschiedene Rechnungen 
aufgemacht.“85 Einige blickten in der Geschichte sogar zurück bis zu Hadrian VI! Die meisten 
dachten darüber nach, welche Linie und Richtung das Papsttum jetzt einschlagen werde. Was 
bedeutete diese Wahl für die Kirche und die Welt? Der neue Papst und sein Vorgänger waren 
jahrelang enge Mitarbeiter – würde er jetzt sein Werk weiterführen? Wenn ja, dann auf seine 
eigene Art und Weise, und die ersten Jahre des Pontifikats haben schon neue Ereignisse und 
Entscheidungen gebracht.   
 
 
2.1.  Der sinnenfrohe Katholizismus in Bayern 
 
Die biographischen Wurzeln und Stationen Benedikt XVI. liegen in Bayern, wo er als drittes 
Kind des Ehepaares Ratzinger am 19. April 1927 auf die Welt gekommen ist. Um das 
intellektuelle und geistliche Porträt Ratzingers zu skizzieren, darf man nicht die äußeren 
Lebensumstände vergessen, die neben den geistigen Wurzeln den Papst geprägt haben. Der 
biografische Zugang spielt auch in diesem Fall eine wichtige Rolle, besonders wenn man sich 
eines der ersten Worte des neu gewählten Papstes ins Gedächtnis zurückruft: „Ich bin 
natürlich ein Bayer geblieben, auch als Bischof von Rom“86. Wenn man die heutige 
vielschichtige Situation der Gesellschaft in Europa anschaut, angesichts der Tendenzen zu 
einem kulturellen Universalismus, entsteht bei manchen die Frage nach dem regionalen 
Zugehörigkeitsgefühl. Das ist eine Art von Reaktion auf den Globalisierungsprozess. Das 
Suchen nach der Identität der eigenen Kultur ist, besonders nach den strukturellen 
Veränderungen in Osteuropa, ein Merkmal der gegenwärtigen Zeiten. Das Entstehen eines 
vereinigten Europa vollzieht sich in der Spannung zwischen den beiden Schlagworten 
Vereinigtes Europa – Europa der Regionen, deshalb kann man nach den kulturellen 
Eigenheiten fragen und auch nach den mit ihnen verbundenen religiösen Gesinnungen. „In der 
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Gegenwart beobachtet man den Verlust der Individualität in einer Welt, die sich immer mehr 
vereinheitlicht”87. Dieser Verlust zeigt sich auch im Bereich der Religion, des menschlichen 
Begreifens der Frage nach Glauben, Gott und den religiösen Werten. Ein Gefühl der 
Zugehörigkeit zu der eigenen Gruppe oder der eigenen Heimat hilft, sich der eigenen 
Gesinnungen und des eigenen Begreifens der umgebenden Wirklichkeit, auch jener, die sich 
auf die Transzendenz bezieht, zu vergewissern. Dieses Gefühl ist wichtig, um nicht nur ein 
Objekt, sondern vor allem ein Subjekt der sich abspielenden kulturellen Prozesse zu sein. Die 
Identifikation mit der näheren Umgebung hat einen Einfluss auf die Lebenshaltung gegenüber 
den fundamentalen Fragen der menschlichen Existenz, auch gegenüber den Fragen, die mit 
dem Glauben verbunden sind. Eine Voraussetzung dafür ist das Verstehen der eigenen 
Wurzeln und der Tradition. Es ist aber nötig zu berücksichtigen, dass in der heutigen 
Wirklichkeit die Fähigkeit genau so wichtig ist, die Haltungen des Regionalismus und des 
Universalismus in Einklang zu bringen. In dieser Arbeit geht es vor allem um das konkrete 
religiöse Bewusstsein der Menschen mit all seinen Facetten, deshalb werden in diesem 
Aufsatz auch die historischen und lokalen Faktoren dieses Bewusstseins in Betracht gezogen.  
 
Eine der Erfahrungen, die Joseph Ratzinger von Geburt an prägten, war der oberbayerische, 
wenn nicht der salzburgische
88
 Katholizismus. Im Vergleich zu den anderen deutschen 
Bundesländern scheint ganz Bayern katholisch zu sein. Und tatsächlich prägte die katholische 
Religion seit Jahrhunderten das Bild Bayerns. Ein kurzer Blick in die Geschichte ermöglicht 
das Verstehen der Entwicklung des christlichen Glaubens in dieser Region. 
 
Die für uns fassbare Geschichte Bayerns beginnt noch vor Christus mit dem Stamm der 
Kelten, der vor allem das Gebiet Altbayerns südlich der Donau besiedelte. Später war dieses 
Gebiet ein Teil des Römischen Reiches. Es begann die Romanisierung des Gebietes, und „aus 
der keltischen Urbevölkerung, römischen Beamten, Kaufleuten und Soldaten aus allen Teilen 
des Imperiums bildete sich spätestens im Laufe des 2. Jahrhunderts nach Christus eine 
einheitliche romanische Provinzbevölkerung”89. Mit den ersten Berichten von dem neuen 
Glauben, die die Römer mitgebracht hatten, hat die Christianisierung des Landes begonnen. 
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Der Zusammenbruch der römischen Herrschaft hat entscheidende Änderungen verursacht. 
Kelten, die aus dem Norden gekommenen Germanen und verbliebene Römer hält man für die 
Vorfahren des Stamms der „Bajuwaren“.  
Als erste bayerische Herzogsdynastie gelten die Agilolfinger, die vom 6. bis zum Ende des 8. 
Jahrhunderts regierten. Ihre Residenz befand sich in Regensburg. Dieses bayerische 
Herzogsgeschlecht war in der Neuzeit oft auch Anknüpfungspunkt eines politischen 
Bayernbewusstseins, meist in der Abwehr zentralistischer Reichstendenzen. Zu den 
historischen Leistungen der Agilolfinger gehört unter anderem die Christianisierung des 
Landes und die Gründung der Bistümer Regensburg, Freising, Passau und Salzburg. Die 
kriegerische Auseinandersetzung von 743 mit den Karolingern führte dazu, dass Karl der 
Große den letzten bayerischen Herzog aus dem Geschlecht der Agilolfinger absetzte, das 
Herzogtum Bayern aufhob und dem fränkischen Reich einfügte.   
Die Geschichte des bayerischen Landes haben auch die Herrschaftsperiode der Karolinger 
und die Ungarneinfälle in der ersten Hälfte des 10. Jahrhunderts wesentlich beeinflusst. Nach 
diesen Ereignissen folgten die kurze Zeit des jüngeren bayrischen Stammesherzogtums, der 
Beginn der Welle der weiteren bayrischen Ostsiedlung und die Abhängigkeit vom deutschen 
Königtum. In dieser Zeit wurde das Christentum im bayerischen Raum zu einer jungen, aber 
kraftvollen Bewegung.  
Ein wichtiger Zeitraum in der bayerischen Geschichte begann 1180 mit der Herrschaft der 
Wittelsbacher, eines der ältesten Adelsgeschlechter in Deutschland. Sie regierten das 
Territorialherzogtum – später Kurfürstentum und Königreich - bis 1918. Die Gestalt Bayerns 
unterlag vielen Umgestaltungen durch eine Periode zahlreicher Teilungen in 
Einzelherzogtümer, die vom 13. bis zum 15. Jahrhundert stattgefunden haben. Die kulturelle 
Einheit blieb aber ziemlich gewahrt. 
Die Reformation und besonders die Gegenreformation haben dem Christentum in Bayern 
ihren Stempel aufgedrückt. Obwohl das religiöse Leben zu den alltäglichen Wirklichkeiten 
gehörte und der Glaube von vielen sehr ernst genommen wurde, entstanden auch in Bayern, 
wie im übrigen Deutschland, in der Kirche Krisenerscheinungen und Missstände. Die Lehre 
Martin Luthers hat in ganz Bayern Anhänger gefunden, was sich in Predigten, in der Kritik, 
die von den Priestern kam, oder sogar in der Lehre der Landesuniversität in Ingolstadt und in 
verschiedenen Traktaten manifestierte. Die Ideen Luthers verbreiteten sich schnell. Aber die 
entschlossene Haltung der bayerischen Herzöge, die sogar die Einberufung einer 
Bischofssynode verlangten, hat dazu geführt, dass die Welle der Reformation sich an den 
altbayerischen Grenzen gebrochen hat und das Volk der alten katholischen Lehre treu blieb. 
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Als Wilhelm IV. die Gefahr einer Glaubensspaltung heraufziehen sah, stellte er sich gegen die 
sich verbreitende lutherische Lehre. Zweierlei Motive waren dabei wesentlich. Die religiösen 
Gründe waren wohl ausschlaggebend, daneben waren aber auch politische Interessen sehr 
wichtig. Wie sehr die Herrscher von ihrer entscheidenden Rolle überzeugt waren, und was sie 
von der aus vielen Gründen zögernden Haltung der Bischöfe hielten, zeigen die Worte des 
Herzogs Wilhelm, der im Jahre 1549 feststellte: „Hätten die Geistlichen zur Erhaltung der 
Religion so viel als wir getan, daneben ihre Lehre gerichtet, so wären wir alle insgemein in 
deutscher Nation des erschrecklichen Abfalls in unserem heiligen Glauben wohl entübrigt 
geblieben”90. Es lässt sich fast feststellen, dass das Verbleiben beim alten Glauben eigentlich 
Fürstenwerk war und dass das bayrische Herrscherhaus in der Gegenreformation eine 
führende Stellung eingenommen hat. Diese Ereignisse bestimmen bis zur gegenwärtigen Zeit 
die bayerische Kultur. Bayern blieb im Gegensatz zu den meisten anderen Ländern des 
Reiches katholisch.  
 
 
Die Wittelsbacher haben nach dem Dreißigjährigen Krieg neue Gebiete dazu gewonnen und 
wurden zu Kurfürsten erhoben. Im Jahre 1806 wurde Bayern sogar Königreich, aber 1871 
wurde es Teil des neu gegründeten Deutschen Reiches.  
Auch im religiös-kirchlichen Bereich erlebte Bayern damals krisenhafte Umwälzungen. Im 
19. Jahrhundert hatte der Aufklärungsgeist der französischen Revolution auch in Deutschland 
den Boden vorbereitet, dass es auch dort zu einer Zerschlagung der alten kirchlichen 
Herrschaftsordnung kommen konnte. Im Rahmen der Säkularisation fand im Kurfürstentum 
Bayern in den Jahren nach 1802/03 eine weitgehende Verweltlichung kirchlicher Güter statt. 
Das kirchliche Eigentum sollte staatlicher Besitz werden. „Das katholische Bayern war es 
übrigens, von dem der Anstoß zur Säkularisierung der Klöster ausging“91, wie Lortz bemerkt. 
Die katholische Kirche wurde fast ihrer gesamten Güter und Territorien beraubt und verlor 
alle ihre weltliche Macht. Was positiv gesehen werden kann, ist aber der – gerade durch diese 
Situation verursachte - Beginn einer neuen Zeit katholischen Lebens in einer religiös und 
seelsorgerlich vertieften Art. 
Erst seit 1803 gehörten zu Bayern auch größere evangelische Gebiete, und gleichzeitig wurde 
durch Toleranzedikte auch die Ansiedlung von nicht katholischen Untertanen im katholischen 
Kernland ermöglicht. Die Verfassung von 1818 gewährte prinzipiell Religionsfreiheit, wobei 
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die inneren Angelegenheiten der katholischen Kirche durch das Konkordat von 1817 geregelt 
wurden, die äußeren Rechtsverhältnisse der Gläubigen der verschiedenen Bekenntnisse aber 
durch das Religionsedikt von 1818, das eine völlige rechtliche Gleichstellung der 
katholischen, lutherischen und reformierten Religion vorsah. Die katholische Kirche hatte ihre 
Vorrangstellung in Bayern damit verloren, andererseits aber durften z.B. wieder 
Ordensgemeinschaften bestehen und sich dem Unterricht, der Seelsorge und der 
Krankenpflege widmen, und diese erlebten bald eine neue Blütezeit. Der katholische 
Charakter Bayerns blieb im Grunde unverändert bestehen. 
Auch die Zeit des Kulturkampfes am Ende des 19. Jahrhunderts brachte Phasen der 
Annäherung und Phasen der Entfremdung zwischen dem Staat und der katholischen Kirche. 
Der katholische Einfluss in der Öffentlichkeit sollte erneut eingeschränkt werden. Der 
Kulturkampf wurde zwar besonders in Preußen mit größerer Schärfe geführt, - in Bayern kann 
man lediglich von einer Weiterführung der alten Auseinandersetzungen um die Geltung des 
Konkordats von 1817 und des Religionsedikts von 1818 reden, - aber seine Folge war der 
enge Zusammenschluss der deutschen Katholiken, eine weniger offene Haltung gegenüber 
den Protestanten und der Rückzug der Katholiken aus dem Kultur- und Wissenschaftsleben. 
Danach folgte aber eine Zeit der neuen Öffnung mancher Gruppen innerhalb der Kirche für 
das Wirken in der Welt und für die Welt, doch gab das neue Probleme, weil die kirchliche 
Hierarchie auf solche Bewegungen für eine Erneuerung der Kirche meistens negativ reagierte. 
Nach diesen Auseinandersetzungen kam das 20. Jahrhundert mit seinen eigenen Problemen, 
aber auch mit neuen Ideen und Hoffnungen. 
 
Der Anfang des XX. Jahrhunderts brachte das Ende der Wittelsbacher Herrschaft (1918).  
Nach dem ersten Weltkrieg wurde das Land Bayern am 8. November 1918 zum Freistaat 
ausgerufen. In der bayerischen Kirchengeschichte spielten die Konkordate, besonders das 
dritte, eine wesentliche Rolle. Es wurde im Jahre 1924 unterzeichnet und ein Jahr später vom 
Landtag angenommen. „Noch heute bildet es, trotz einiger Änderungen und Ergänzungen, die 
Grundlage der Beziehungen Bayerns zur katholischen Kirche.”92 In diesem Dokument wurde 
auch der christliche Charakter des bayerischen Staates unterstrichen.  
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Auch der zweite Weltkrieg und die vorausgehenden Jahre haben das Bild Bayerns verändert. 
Im Jahre 1933 entstand eine neue Situation – die Staatsautorität wurde nationalsozialistisch93. 
Eine christliche Fundamentalüberzeugung betont den Gehorsam gegen die staatliche 
Obrigkeit. Für viele Katholiken bedeutete das ein Dilemma: Sollten sie sich für die 
Kirchentreue oder für staatsbürgerliche Loyalität entscheiden? Sie haben gefürchtet, wieder, 
wie schon zu Kulturkampfzeiten, zur diskriminierten Minderheit im Reich zu werden. Der 
Krieg hat dann auch die Entwicklung und die Struktur der Gesellschaft stark verändert. Nach 
1945 leiteten die Besatzungsmächte die Vertriebenen vor allem aus Schlesien und auch aus 
dem Sudetenland in das nicht sehr dicht besiedelte Land. Bis dahin gab es keinen Fall in der 
bayerischen Geschichte, dass die Bevölkerungszahl so plötzlich zunahm, wobei das 
Territorium sich nicht viel geändert hat. Bei diesem Prozess ist aber trotzdem die 
Konfessionsstruktur fast unverändert geblieben, weil die Mehrzahl der hinzugekommenen 
Heimatvertriebenen auch katholisch war wie die Stammbevölkerung. Die Zahl der 
Protestanten ist auf demselben Niveau geblieben, und diese Konfessionsstruktur hat sich bis 
heute erhalten.  
Erst die neueste Geschichte hat neue Prozesse mit sich gebracht. Die ziemlich hohe Zahl der 
Gastarbeiter und Ausländer hat eine Zunahme der Konfessionslosen oder Andersgläubigen 
verursacht.  
In der Nachkriegszeit entstanden auch andere Schwierigkeiten, mit denen sich die Kirche 
befassen musste. Angesichts der riesigen materiellen Not waren die kirchlichen 
Anstrengungen vor allem auf karitative Hilfsmaßnahmen ausgerichtet. „Hand in Hand mit der 
materiellen Hilfe ging das Bemühen um den Neuaufbau des Religiösen: Die seelischen 
Schäden mussten geheilt werden (...) die vielen Heimatvertriebenen warteten auf ihre 
Integration in das Pfarrleben.”94  
Die Situation hat sich nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil erneut verändert. Wie weit hat 
der große Wandel den gelebten Glauben intensiviert? Das ist die Frage, auf die eine Antwort 
zu finden versucht wird, aber sicher ist, dass viele Formen religiöser Existenz verändert 
wurden und eine umfassende Neuorientierung der Kirche gegenüber der modernen Welt nötig 
war. 
 
Der Rückblick auf die bayerische Geschichte lenkt die Aufmerksamkeit auf die Welt der 
bayrischen Sonderformen der Frömmigkeit und der Tradition und auf lokale Sitten, die noch 
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heute, wenn auch vielleicht nicht mehr so intensiv, bewahrt werden. Bei all diesen 
Ereignissen der Vergangenheit stellt sich immer wieder die Frage nach der bayerischen 
Identität. Gibt es so etwas? Die Worte des Papstes weisen eindeutig darauf hin. Es lässt sich 
behaupten, dass die bayerische Eigenart und der eigene Weg innerhalb der deutschen 
Gemeinschaft zur bayerischen Tradition gehören. „In jedem Fall verlief auch in Bayern vieles 
wie im übrigen Deutschland. In anderen Bereichen gab es aber oft so etwas wie [...] eine 
bayerische Identität und ein spezielles Eigenbewusstsein, eine besondere Tradition, die sich 
wenigstens für das altbayerische Kernland weit zurückverfolgen lässt.”95 Ob die Bewohner 
diese Identität bewahren werden – das wird die Zukunft erweisen. Der Freistaat setzt sich auf 
alle Fälle für die Förderung der Regionen im vereinten Europa ein. Die menschliche Identität 
im Gebiet der Kultur und Religion fließt auch aus den geschichtlichen und gesellschaftlichen 
Wandlungen, deshalb wurde diese Thematik an diesem Punkt der Erörterung aufgegriffen. 
Vielfältige Bezüge zwischen Glaube und Kultur lassen sich im Zusammenhang mit der 
Geschichte, mit der Vergangenheit, aber auch mit dem Blick in die Zukunft, betrachten.   
 
 
Im Gegensatz zu dem Papst aus Polen ist der junge Ratzinger in einer fast rein katholischen 
Umgebung aufgewachsen. Obwohl Deutschland stark durch den Protestantismus geprägt 
worden ist, war das ganze Umfeld Ratzingers überwiegend katholisch. Unter seinen 
Schulfreunden waren keine Vertreter anderer Konfessionen oder gar Religionen, der 
katholische Glaube gehörte zu den alltäglichen Selbstverständlichkeiten: „Eine tiefe, einfache 
Frömmigkeit in der sinnenfrohen Art des süddeutschen Katholizismus war den Ratzingers 
eigen, eine Frömmigkeit ohne Schnörkel, die in selbstverständlicher Weise zum Leben 
gehörte“96. Jedoch waren ihm die Fragen der Ökumene nicht fremd; die Nähe des Ortes, an 
dem die religiöse Spaltung Deutschlands manifest wurde - (Im Jahre 1555 wurde in Augsburg 
der „Religionsfriede“ beschlossen), hat die Gedanken Ratzingers auf die anderen 
Konfessionen gerichtet. Wie die Zukunft gezeigt hat, wurde die Einheit der Christen zu einem 
Thema, mit dem sich Ratzinger als Papst auseinandersetzen musste
97
. Eines ist aber auf alle 
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Fälle klar: Der bayerische Katholizismus musste den jungen Ratzinger beeinflussen, denn 
seine Schritte auf dem Weg des Glaubens sind durch das Vorbild der Eltern und die religiöse 
Umgebung ständig bestärkt worden. Ratzinger selbst hat es in einem Gespräch mit Peter 
Seewald erzählt: „Die Religion war ein Bestandteil des Lebens. Schon durch das gemeinsame 
Gebet. (...) Wenn es irgendwie vom Schulrhythmus her möglich war, gingen wir natürlich 
auch jeden Tag in die Messe und am Sonntag gemeinsam in den Gottesdienst. Später, als 
meine Vater pensioniert war, wurde meistens auch der Rosenkranz gebetet“98. An einer 
anderen Stelle dieses Gesprächs ergänzt Ratzinger: „Wir haben versucht, einfach gläubig, 
katholisch zu sein. Aber seine Farbe hatte unser Glaube zunächst auf dem Land und dann in 
dieser kleinen Stadt Traunstein gewonnen, wo der Katholizismus sich wirklich mit der 
Lebenskultur dieses Landes und mit seiner Geschichte tief verflochten hat“99.  
 
 
 
2.2.  Was das Leben prägen kann? Die ersten Stationen der innerlichen Entwicklung 
 
Zu den Erfahrungen der Kindheit und der Jugend, die wesentlich das Leben Joseph Ratzingers 
geprägt haben, gehörte u. a. der Lebensrhythmus, den er schon als Kind erfahren hat: die 
klaren Grenzen, die eindeutig definiert haben, was gut und was böse ist; wo die katholische 
Welt, in der Gott stets anwesend war, und wo die Welt des Bösen war. Die Jahreszeiten 
markierten den unveränderlichen Rhythmus - und für die Gläubigen noch zusätzlich das 
Kirchenjahr, in dem seit Jahrhunderten die Stationen des Lebens Jesu einen Maßstab für die 
innerliche Entwicklung und einen Rahmen für das gemeinsame Erleben der Feierlichkeiten 
bedeuteten. Der junge Ratzinger kam ständig mit diesen Angelpunkten, mit der Tradition und 
mit der täglich erfahrenen bayerischen Lebenswelt in Berührung. Das Knabenseminar bot für 
die Jungen auch eine feste Tagesordnung – sie entsprach den Bedürfnissen des jungen 
Ratzinger. Es war zusätzlich eine gute „Schule“ für die Entwicklung der sozialen 
Beziehungen und brachte ein erstes Verständnis der Kirche als Gemeinschaft der Gläubigen 
mit sich. Es gehörte aber auch, aus anderen Gründen, zu den nicht besonders geliebten 
Erfahrungen Ratzingers. Seine Selbstständigkeit und individuelle Art und Weise der Arbeit 
machten es ihm schwer, sich wirklich an der Möglichkeit des Zusammenseins zu freuen. „Das 
ständige Zusammenleben mit fremden Menschen auf engem Raum konnte er mit ganzem 
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Herzen nicht wirklich schätzen, selbst wenn sie einem im Glauben nahe standen.“100 Diese 
Zeit der wenn auch nur relativen Geborgenheit hat aber der Ausbruch des Krieges beendet. 
Schon frühere Zeichen der kommenden Wende hatte der junge Ratzinger ganz bewusst erlebt. 
Das Verbot der Arbeit und Organisation der katholischen Jugendorganisationen, die 
Ausschließung des Klerus vom Unterricht
101
 oder die Zensur der katholischen Medien und 
Zeitschriften – das alles hat tiefe Spuren im Gedächtnis Ratzingers hinterlassen und hat seine 
entschieden ablehnende Einstellung zu diesen Zeiten entwickelt. Diese Ablehnung wurde 
auch durch den neuen Platz des Christentums in der Gesellschaft bestärkt, denn „praktisch 
wurde katholisches Leben auf ein Sakristeichristentum zurückgedrängt, es durfte also nur 
noch in den Kirchen selbst, nicht mehr im öffentlichen Raum stattfinden“102.    
 
 
2.3.  Die liturgische Überlieferung 
 
„Das Wichtigste ist heute, dass wir wieder Respekt vor der Liturgie und ihrer Unmanipulierbarkeit haben. Dass 
wir sie wieder als das lebendig Gewachsene und Geschenkte erkennen lernen, in dem wir an der himmlischen 
Liturgie teilnehmen. Dass wir in ihr nicht die Selbstverwirklichung suchen, sondern die Gabe, die uns 
zukommt.―103 
Joseph Ratzinger 
 
Der Befehl Gottes, den Moses gehört hat, erklärt kurz, aber deutlich, worin die Wahrheit und 
der Sinn der Liturgie bestehen: „Sag zum Pharao: Jahwe, der Gott der Hebräer, hat mich zu 
dir gesandt und lässt dir sagen: Lass mein Volk ziehen, damit sie mich in der Wüste verehren 
können. Bis jetzt hast du nicht hören wollen.“ (Ex 7,16). Dem Herrn zu dienen – das ist der 
Sinn der Liturgie. Ganz formell wird sie als öffentliche Form des religiösen Kultes definiert, 
aber diese Beschreibung gibt nicht die ganze Fülle der Liturgie wieder. Die christliche 
Liturgie hat das Ziel, die Erlösungsgeschichte, den Tod und die Auferstehung Christi zu 
vergegenwärtigen und die Gemeinschaft (Communio) der Gläubigen zu bilden. Das Zweite 
Vatikanum ergänzt: „In der Liturgie, besonders im heiligen Opfer der Eucharistie, vollzieht 
sich das Werk unserer Erlösung, und so trägt sie in höchstem Maße dazu bei, dass das Leben 
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der Gläubigen Ausdruck und Offenbarung des Mysteriums Christi und des eigentlichen 
Wesens der wahren Kirche wird“ (Sacrosanctum Consilium).  
Die besondere Schönheit und die Bedeutung der Liturgie im Leben der Gläubigen hat der 
junge Ratzinger schon als Kind entdeckt. In Bezug auf den vorigen Punkt, die bayrischen 
Sonderformen und Ausprägungen, kann man nichts anderes feststellen, als dass es eine 
Liturgie mit eigenen Merkmalen war, die auch der lokalen Frömmigkeit entsprach. Es scheint 
so, dass die Bodenständigkeit bayerischer Frömmigkeit Ratzinger ganz tief geprägt hat. Der 
päpstliche Biograph stellt fest: „Ratzinger verachtete nie die einfachen Frömmigkeitsformen, 
die er als Junge kennen gelernt hatte, wenn auch sein geistliches Leben mit der Zeit 
offenkundig eine Vertiefung erfuhr“104. In der ekklesiologischen Reflexion des Papstes wird 
stark die liturgische Dimension hervorgehoben, denn er betont den Zusammenhang zwischen 
der liturgischen Erneuerung und der Anwesenheit der Kirche in der Welt, der Kirche Jesu 
Christi, in der Er lebt. Die Präsenz der Kirche Jesu Christi beinhaltet auch ihre Liturgie, als 
ein Element der besonderen Betonung der Anwesenheit Gottes inmitten der Gläubigen. 
Deshalb ist es wichtig, im biographischen Kontext auf das große Interesse Ratzingers an der 
Liturgie hinzuweisen.  
 
Die erste Phase, in der die Liturgie ihn so stark bezaubert hat, war seine Kindheit. Die 
festlichen Hochämter in den Barockkirchen und die Mozartmessen. Kunst, Architektur und 
Musik bildeten die Atmosphäre, lösten die Gefühle aus und bestärkten ihn auf dem Weg des 
Glaubens. Das Faszinosum und die spezielle Dramaturgie bedeuteten für ihn nicht nur ein rein 
seelisches Erlebnis, sonder auch eine Art von intellektueller Erfahrung, in der er immer mehr 
begriffen hat, dass die Struktur der Texte und der liturgischen Tätigkeiten durch Jahrtausende 
aus dem Glaube der Kirche herausgewachsen ist. Die Struktur und die Geschichte ihrer 
Entstehung im Laufe der Jahrhunderte bildeten für Ratzinger eine Einheit. Die Überzeugung 
von der Bedeutung der christlichen Überlieferung wuchs im Bewusstsein des jungen 
Ratzinger. Inmitten des kriegerischen Sturmes schuf die Liturgie den unberührten Raum für 
das Treffen mit Gott, der Frieden und Hoffnung bringt. „Die einzigartige Mischung aus 
emotionalem Engagement zu einer gelebten Frömmigkeit und dem suchenden, 
wissenschaftlichen Durchdringen der katholischen Liturgie, wie sie in Jahrtausenden erwuchs, 
entstand im Denken Joseph Ratzingers, ungeachtet der feindseligen Atmosphäre und des 
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Drucks des Nationalsozialismus.“105 Die Bedeutung der Liturgie für den Einzelnen, für die 
Gemeinschaft und für die Kirche hat ihn rational interessiert, und er versuchte, sie immer 
besser zu verstehen, indem er sich ihre Bedeutungsinhalte erschloss. Der Journalist Peter 
Seewald schildert, „er habe all dies erlebt als Einführung in die geheimnisvolle Welt der 
Liturgie – eine Welt, in der er Schritt für Schritt weitergeht und die ihn nie mehr wieder aus 
ihrem Bann lassen sollte“106.  
Dieses nie wieder bestätigt seine Studienzeit, wo neue Impulse dazu gekommen sind. Die 
Glaubenslehre aus dem Geist der Liturgischen Bewegung bedeutete für Ratzinger sehr viel, 
und das neue Wissen, die Vertiefung in die Lehre der Kirchenväter, ermöglichte ihm, neue 
Zusammenhänge kennenzulernen und zu verstehen. Liturgie ist bei ihm zum Lebensgrund der 
Theologie geworden, zum Fundament, von dem man den gelebten Glauben nicht trennen darf. 
Der Theologe Romano Guardini, der damals an der Universität in München tätig war, hat das 
Denken Ratzingers sehr geprägt. Als einer der bedeutendsten Vertreter der katholischen 
Weltanschauung im 20. Jahrhundert, besonders auf dem liturgischen Feld, hat er auch den 
Studenten und später den jungen Wissenschaftler Joseph Ratzinger beeinflusst. Mit seiner 
ersten größeren Schrift Vom Geist der Liturgie (1917) hat er Maßstäbe für die Liturgische 
Bewegung und die Liturgische Erneuerung gesetzt und damit die Liturgiereform des Zweiten 
Vatikanischen Konzils wesentlich geprägt. Guardinis Bild der Liturgie als „Spiel“ ist 
aussagekräftig: Liturgie als Kunstwerk, als Spiel im Angesicht Gottes. Deshalb die große 
Sorge um die Einzelheiten: Rede, Gesten, Gewänder. Vielleicht harmonierte diese 
Vorstellung mit der durch das Barock und Mozart geprägten Welt Ratzingers? Der Raum der 
Kunst öffnete sich für das Geheimnis, für das Unbegreifliche, für die besondere Art der 
menschlichen Gefühle und für den Glauben, der sich dank dieser Form mehr auf die ewige 
Schönheit konzentrierte. Wie die Erfahrungen des Krieges gezeigt haben, befindet der 
Mensch sich manchmal sehr weit von dem Geheimnis, aber es ist immer da und umgibt die 
Menschheit – es fehlte natürlich nicht an Menschen, die gerade in dieser Situation den Weg 
zu Gott gefunden haben und die wahre Zeugen Christi waren. Auch die heutige Wirklichkeit 
kann ein Feld für die Reflexion über die Anwesenheit und Annahme des Geheimnisses der 
Anwesenheit Gottes im Leben der Menschen sein. Ratzinger als Papst schöpft bestimmt auch 
aus der Quelle der damaligen Erfahrungen und Lehren des Meisters.  
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 2.4.  Wie politisch darf die Kirche sein? – Die Schwierigkeiten der Habilitation 
 
In Bezug auf die Thematik dieser Erörterung scheint es wichtig, die Schwierigkeiten der 
Habilitation des jungen Wissenschaftlers Ratzinger zu erwähnen. Sowohl die Theorien der 
Arbeit als auch die Umstände der Ablehnung der Schrift haben eine der wichtigsten Fragen 
im wissenschaftlichen und beruflichen Leben Ratzingers in sein Bewusstsein gerückt, die 
Frage, die auch heute vor Papst Benedikt XVI. steht: Wie politisch darf die Kirche sein? Die 
Aktualität des Problems zeigt sich in unterschiedlichen Disputen auf der europäischen Bühne. 
Glaubende und Nichtglaubende greifen das Wort Religion in verschiedenen 
Zusammenhängen  auf: Bildung, Erziehung und Religion in Europa; Nation und Religion in 
Europa oder das Verhältnis von Staat und Religion in Europa; Glaube in der europäischen 
Gesellschaft, bis hin zur Frage nach Politik und Religion in der Europäischen Union. Umso 
wichtiger ist das Eingehen auf die Habilitationsschrift, wenn man, sich auf die Worte des 
Betroffenen berufend, den Kampf um die Habilitation als das ‚Drama der Habilitation‟ 
bezeichnet
107
.  
Wenn er selbst dieses Ereignis mit solchen Worten beschreibt, dann ist zu vermuten oder fast 
festzustellen, dass es einer der entscheidenden Kämpfe seines Lebens war. Die heutige 
Perspektive erlaubt, zu konstatieren: „Wenn man heute die Habilitationsschrift Joseph 
Ratzingers liest, verschlägt es einem den Atem über so viel unbeabsichtigte Prophetie und 
Vorwegnahme, die in diesem schmalen Band stecken. Dramaturgisch und intellektuell hatte 
der junge Gelehrte, ohne es wissen oder auch nur ahnen zu können, den Kampf des 
Glaubenwächters Joseph Ratzinger gegen die Theologen der Befreiung, gegen Gustavo 
Gutierrez, gegen Leonardo Boff und gegen Ernesto Cardenal, bis in die Diktion hinein 
vorweggenommen“108. Womit beschäftigte sich also Ratzinger? 
 
 
Die Gestalt, deren Thesen für Ratzinger interessant waren, ist der heilige Bonaventura –  einer 
der neben Thomas von Aquin bedeutendsten Philosophen und Theologen der Scholastik. Er 
besaß die Fähigkeit, das aktive, öffentliche Leben mit einem reichen innerlichen Leben zu 
verbinden. Aus der Vielfalt der Themen Bonaventuras reflektierte der deutsche Theologe vor 
allem das Problem des Zusammenhangs zwischen dem Begriff von Geschichte und dem der 
Offenbarung. Es gibt einige Versuche Bonaventuras, die Ratzinger übernommen hat, den 
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skizzierten Problemhorizont zu definieren. Er widmete sich einer These, die die Abgrenzung 
zwischen der Kirche, als Leib Christi verstandenen, und dem politischen Leben betont. Die 
Kirche darf nicht zu einer Kraft des politischen Kampfes werden und auf diese Weise 
verschiedene, sehr oft gefährliche Utopien zu verwirklichen suchen. Die Aufgabe der Kirche 
ist anders. Sie soll das Wirken Gottes in der Geschichte deuten und den Menschen vor Augen 
stellen, damit der Mensch sein eigenes Leben verändern und so das Leben der Gesellschaft 
verbessern kann. „Doch noch ahnte der junge Gelehrte nicht, dass er als Theoretiker an einem 
Thema arbeitete, das ganz praktisch wiederkehren sollte, um ihn in einen der größten Kämpfe 
seines Lebens zu verwickeln. In der abenteuerlichen Suche nach dem Denken Bonaventuras 
wird er bei sich selbst ankommen.“109 Die Ansätze zu den Grundthesen der späteren Texte, 
die die Zusammenhänge zwischen Religion und Politik beschreiben oder beurteilen, kann 
man in der Habilitationsschrift Ratzingers erkennen. Das Drama, das schon erwähnt wurde, 
entstand wegen der Ablehnung der Habilitation durch den Zweitgutachter seiner Arbeit, den 
Professor Michael Schmaus. Ratzinger hatte seine Arbeit mit vielen Anmerkungen, für deren 
Einarbeitung und Berücksichtigung er viel Zeit gebraucht hätte, zurückbekommen. Die Lage 
war ernst, seine weitere Tätigkeit an der Hochschule fast unmöglich. Doch er hat eine Lösung 
gefunden. In dem zweiten Teil, der positiv beurteilt war, gab es nicht so viele Randglossen, 
und diesen Teil hat er als ganze Arbeit abgegeben. Dieses Mal wurde sie angenommen. Über 
die Ursachen dieser negativen Entscheidung Professor Schmaus‟ stellen die päpstlichen 
Biographen Vermutungen an. Sie betonen verschiedene Aspekte. Peter Seewald beschreibt 
die Situation in Bezug auf die Arbeit des Betroffenen. „Ratzinger hatte es ganz einfach 
gewagt, als blutiger Anfänger die Positionen des berühmten Professors, der in seinen Augen 
die großen neuen Erkenntnisse überhaupt nicht wahrgenommen hatte, mit aller Schärfe zu 
kritisieren.“110 Die Kernaussagen haben das Verständnis der Offenbarung betroffen. Es 
wurden auch Thesen, die die protestantische Lehre über die Heilige Schrift in Frage stellten, 
aufgegriffen. Einen anderen Aspekt unterstreicht Klaus-Rüdiger Mai, der sich auf 
menschliche Schwächen, persönliche Interessen und Motive beruft: „Schmaus beanspruchte 
in München als Ergebnis eines reichen wissenschaftlichen Lebens die Autorität in der 
Mediävistik (...) Mit diesem Thema hätte Joseph Ratzinger zu ihm kommen müssen und nicht 
zu Söhngen“111. Trotz dieser Schwierigkeiten ist es dem jungen Ratzinger gelungen, die 
reduzierte und überarbeitete Schrift erfolgreich zu verteidigen.  
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Was bedeuteten die Thesen dieser Arbeit Ratzingers für die Überlegungen über Glauben und 
Kultur in Europa? Erstens geht er nach der Lehre Bonaventuras davon aus, dass der Glaube 
nicht nur an irgendwelche Formulierungen und Begriffe der Vergangenheit gebunden ist, 
sondern aus der Tradition schöpft, die lebendig und inspirierend ist. Der Glaube ist eine 
wirkende Kraft in der Gesellschaft. Bei der Disputation Bonaventuras mit seinen Mitbrüdern 
über Armut in der Kirche ergab sich auch das Problem des Zusammenhangs zwischen 
Offenbarung und Geschichte. Der Mensch des Glaubens ist auch geschichtlich verantwortlich 
für die Veränderung der Welt. Das Zusammenwirken der Glaubenden ist eine Voraussetzung 
für die ständige Entfaltung der göttlichen Offenbarung in der Welt. Im Denkens Ratzingers ist 
es notwendig, einer These den Vorrang zu geben: „Die Kirche ist der Raum, in dem jeder 
Mensch der heilsgeschichtlichen Offenbarung Gottes begegnen kann, weil sie sich nicht selbst 
geschaffen hat, sondern als Gründung Jesu Christi den geoffenbarten Glauben weitergibt. Im 
Glauben der Kirche eröffnet sich dem Gläubigen ein Zugang zur Offenbarung Gottes“112. Das 
Leben der Christen ist aber nicht nur Privatsache. Evangelisation gehört zu den wichtigsten 
Aufgaben der Kirche – sie ist eine Sendung der Kirche, die sich nicht nur in den traditionellen 
Tätigkeiten, wie Predigen oder Andachten halten usw. widerspiegelt, sie ist die Umsetzung 
der Grundsätze des Evangeliums in das persönliche und kollektive Bewusstsein der 
Menschen. Der Geist des Evangeliums soll das Wertesystem der gegenwärtigen Menschen, 
ihre Kultur und Denkweise beeinflussen.  
 
Die Verbindung zwischen der fundamentalen Mission der Kirche und der politischen 
Aktivität in der Welt wird in dem nächsten Kapitel ausführlicher analysiert werden. Diese 
Überlegungen sollten nur kurz darauf hinweisen, dass bei Joseph Ratzinger der  Beginn der - 
mindestens theoretischen - Auseinandersetzung mit den Fragen nach Gesellschaft, Geschichte 
und Politik schon in seinen Bemühungen um die Habilitation bemerkt werden kann. Diese 
Problematik wird dann sein ganzes Leben, seine Lehre und Tätigkeiten prägen.  
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2.5.  Das Zweite Vatikanische Konzil   
 
 
Das Konzil in den Jahren 1962-65 hat das Antlitz der Kirche verändert. Es wurde mit dem 
Auftrag zur Erneuerung der Kirche, zum Aggiornamento, einberufen. Für den Theologen 
Ratzinger bedeutete das Gespräch mit den Konzilsvätern aus aller Welt, die nicht selten völlig 
verschiedene Perspektiven präsentierten, eine Herausforderung. Es scheint, dass es nicht nur 
die Öffnung der Kirche gegenüber der Welt war, sondern auch die gegenseitige Offenheit der 
Teilnehmer, was ihn beeindruckte. Das Konzil bedeutete nicht nur, dass fertige Texte 
beschlossen wurden, sondern es brachte Diskussionen und einen Versuch, den Weg der 
Erneuerung der Kirche gemeinsam zu finden. Aus der heutigen Perspektive stellt Ratzinger 
allerdings fest: Wir haben zu viel erwartet. Dennoch war es für ihn das große Ereignis der 60-
er Jahre, und die Einstellung Ratzingers, man müsse zurück zu den Texten des Konzils und 
der Kirchenväter (natürlich auch der Bibel), in denen er die Quelle, die Grundlage für das 
Wirken der Kirche in der Welt sieht, ist Basis und Fundament seiner Theologie. Die 
Kirchenväter bildeten seine Denkweise und hatten Einfluss auf seine heutigen 
Entscheidungen als Papst, deshalb muss man diesen Punkt auch in den Blick nehmen.  
 
Ratzinger wurde durch den deutschen Kardinal Frings als Berater nach Rom mitgenommen 
und hat während des Konzils die Reden des Kardinals ausgearbeitet. Frings vermittelte, dass 
der junge Theologe zum offiziellen Konzilstheologen berufen wurde. Ratzinger hat mit den 
bedeutendsten Theologen zusammen gearbeitet, darunter Henri de Lubac, Jean Daniélou und 
Karl Rahner. Nicht zu übersehen ist seine begeisterte Unterstützung der Idee, dass die 
Konzilsväter mit der Arbeit bei der Liturgiereform beginnen sollten. Er ging davon aus, dass 
der Glaube sich im Treffen mit Gott bei der Eucharistie stärkt. Die Eucharistie, „in der diese 
Kirche in der Teilhabe am Opfer Jesu Christi ihre innerste Sendung erfüllt: die Anbetung des 
dreieinigen Gottes“113, wurde durch ihn als zentrales Geheimnis des Glaubens bezeichnet. Der 
Gottesdienst bedeutet seiner Meinung nach für die katholische Kirche Sein oder Nicht-Sein, 
und er schreibt dann konsequent: „Wenn es ihr nicht mehr gelingt, die Gläubigen zum 
Gottesdienst zu führen, und zwar so, dass sie selbst Gottesdienst vollziehen, dann hat sie ihre 
Aufgabe verfehlt, und ihre Existenzberechtigung erlischt“114.  
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Man kann Ratzinger als Reformer bezeichnen, der mit Hoffnung und Enthusiasmus nach Rom 
gekommen ist. Schon sein Biograph Weigel stellt, nach den Worten des englischen 
Dominikaners Aidan Nichols, fest: „Ratzinger (war) mit denjenigen einer Meinung, nach 
deren Ansicht sich die Kirche der letzten Jahrhunderte selbst zum Schrumpfen gebracht habe 
– in theologischer und spiritueller Hinsicht – und dass es die Aufgabe des Zweiten 
Vatikanischen Konzils war, die Katholiken in einen größeren Raum zu führen“115. Die Kirche 
hatte sich zurückgezogen, und auf dem Weg der Erneuerung musste sie wieder den richtigen 
Zugang zur Welt und den Menschen finden. Ratzinger hat sie unter zweierlei Aspekten 
gesehen: Der erste Aspekt betont den Vorrang der Rückkehr zu den Quellen der katholischen 
Theologie, d.h. zur Bibel und den Kirchenvätern: Im Vergleich stellte er der reinen Logik und 
den rein vernünftigen Lehrsätzen des neuscholastischen Systems den lebendigen Glauben des 
früheren Christentums gegenüber. Eine so erneuerte Theologie könnte das katholische Leben 
wieder lebendig machen. Die natürliche Konsequenz – das lebhafte Leben, die Begegnung 
mit der modernen Kultur und Gesellschaft - bezieht sich auf das berühmte Aggiornamento 
und wurde durch Ratzinger als der zweite Aspekt bestimmt. Im Zentrum der kirchlichen 
Reform sollte natürlich Christus stehen, und das hat Ratzinger als Ziel gesehen: Christus 
sollte mehr verstanden werden. Die Voraussetzung sei, dass das Aggiornamento nicht die 
Hinwendung zu den Quellen katholischen geistigen und geistlichen Lebens verlieren dürfe. 
Diese Hinwendung wurde von ihm als Ressourcement
116
 bezeichnet, als ein sich Nähren an 
der Quelle und dem unverletzlichen Fundament der Veränderungen. Ratzinger stützte diese 
These der Wende der Kirche mit der Kraft der patristischen Argumente. „Für ihn war das 
Ressourcement zur Bevollmächtigung einer katholischen Aktualisierung bestimmt, um die 
Kirchenmitglieder in dauernden Kontakt mit den großen Reichtümern ihrer Tradition zu 
bringen. So würden sie sich diese nach und nach aneignen, um der Welt in unverwechselbarer 
Weise zu dienen. Aggiornamento ohne Ressourcement war unklug – zu der Erkenntnis war 
Ratzinger gekommen“117.  
 
Aus der heutigen Perspektive sieht man, dass Ratzinger eher ein Konservativer unter den 
Reformern war. Das Konzil hatte sich zum Ziel genommen, die Kirche für die Welt zu öffnen. 
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Das war dem deutschen Theologen klar, und er war damit einverstanden, aber der Weg, den 
er meinte, sollte durch die Rückkehr ins frühere Christentum führen - dieser Weg erhielt für 
ihn zentrale Bedeutung. Die anderen Theologen hatten nicht so stark und entschieden für 
diese Idee plädiert. Die echte Diskussion hat also zwischen den zwei Gruppen innerhalb der 
Reformer stattgefunden. Ratzinger ist seinem Modell der Veränderungen treu geblieben, seine 
„Treue zur ersten Richtung prägte die nächsten 40 Jahre eines Dienstes an der Theologie und 
für die Kirche, während sich der Graben zwischen den beiden Richtungen verbreiterte und der 
Konflikt vom akademischen Leben aus überschwappte, bis er praktisch jeden Bereich 
katholischen Lebens und Vollzugs in der heutigen Welt berührte“118.  
Die Haltung Ratzingers war immer von der Treue zum Konzil geprägt, jedoch im Rückblick 
auf die liturgische Erneuerung durch das Konzil findet er auch kritische Töne. Er ist 
überzeugt, die Krise der katholischen Kirche habe ihre Wurzeln im Zerfall der Liturgie. Das 
Verständnis der Liturgie sei ein Ausgangspunkt der Vertiefung des Glaubens. Liturgie 
bedeutet für ihn ein Geheimnis, aber ein Geheimnis, an dem die Gläubigen auch teilnehmen 
dürfen, von dem sie sich verändern lassen und mit der christlichen Botschaft in die Welt 
gehen. Diese Richtung wird seiner Meinung nach manchmal nicht genügend berücksichtigt. 
Als Kardinal erklärte er in dem bekannten Buch „Salz der Erde“ dem Journalisten Peter 
Seewald seinen Standpunkt auf diese Weise: „In unserer Liturgiereform gibt es eine Tendenz, 
die meiner Meinung nach falsch liegt, nämlich die vollkommene „Inkulturation‟ der Liturgie 
in die moderne Welt hinein. Sie soll also kürzer werden; und es soll alles, was vermeintlich 
unverständlich ist, noch weiter daraus entfernt werden. Damit ist aber das Wesen von Liturgie 
und liturgischer Feier ganz gründlich missverstanden“119. In diesem kurz skizzierten 
Problemhorizont merkt man die Spannung zwischen der Tradition und der als notwendig 
erkannten Veränderung, aber auch die Feststellung, dass das Risiko besteht, die Form zu 
verlieren – und damit zugleich die eigentliche Tiefendimension. Ratzinger war und  ist immer 
noch gegen die Banalisierung der Liturgie einerseits und andererseits gegen den übermäßigen 
Aktivismus. Auf dem Konzil wurde die Notwendigkeit betont, dass die Kirche sich zur Welt 
öffnet, um die täglichen Probleme der Menschen zu verstehen und nicht nur theoretische 
Überlegungen anzustellen. Ratzinger war ein überzeugter Anhänger dieser Veränderung, aber 
er ist gleichzeitig ein Beispiel des unveränderlichen Denkens: die Form verändernd, darf man 
nicht den Sinn, die Inhalte des Glaubens missachten! Aus dieser Einstellung wirkt er auch als 
Papst auf dem Feld der Liturgie. In Bezug auf diesen Erörterungspunkt soll betont werden, 
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dass „der Ausgang des Konzils neue Allianzen geschaffen [hat]. Aus ehemaligen 
Konservativen waren Progressive geworden, aus den ehemaligen Progressiven des Konzils 
besorgte Bewahrer“120. Die darauffolgende Tätigkeit Ratzingers bestätigt diese Feststellung: 
Das, was er mit den anderen Theologen zuwege gebracht hatte, hat er auch weiter geführt. Hat 
er schon damals seine Aufgabe in der Kirche als eine Art Verteidigung des Glaubens 
gesehen? Man kann weiter fragen: Wie hat diese Ausgangsposition sein Denken über die 
Rolle der Kirche und des Christentums in Europa geprägt? Gibt es da noch Platz für andere 
Perspektiven? Solche Analysen werden in den nächsten Abschnitten unternommen werden. 
 
 
2.6.  Hat das Konzil wirklich etwas verändert? – Das Jahr 1968 und seine Folgen   
 
Imagine there's no Heaven                                                 Was Gott uns zunächst ganz nahezubringen scheint, 
It's easy if you try                                                                 so dass wir ihn als Mitmenschen anrühren können, 
No hell below us                                                                                                       seinen Fußspuren zu folgen,  
Above us only sky                                                                                    sie förmlich nachzumessen vermögen, 
Imagine all the people                                                                              eben das ist in einem sehr tiefen Sinne  
Living for today                                                                                                                       zur Voraussetzung 
                                                                                                                         für den Tod Gottes geworden, 
Imagine there's no countries                                                                         der fortan den Gang der Geschichte  
It isn't hard to do                                                                                                                   und das menschliche  
Nothing to kill or die for                                                                           Gottesverhältnis unwiderruflich prägt.  
And no religion too 
Imagine all the people                                                                                          Gott ist uns so nahe geworden,  
Living life in peace                                                                                                       dass wir ihn töten können 
                                                                                                       Und dass er darin, wie es scheint, aufhört,  
                                                                                                                                           Gott für uns zu sein.
121
 
You may say that I'm a dreamer                                                                                                  
But I'm not the only one                                                                                                            Joseph Ratzinger                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                             
I hope someday you'll join us  
And the world will be as one  
 
Imagine no possessions  
I wonder if you can  
No need for greed or hunger  
A brotherhood of man  
Imagine all the people  
Sharing all the world 
122
  
  
John Lennon 
  
 Aufbruch oder Abbruch? So könnte man fragen, wenn man sich an die Ereignisse des Jahres 
1968 erinnert. Die Situation im Westen schien stabil zu sein – die Menschen konnten die 
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Früchte des zivilisatorischen Fortschritts genießen, in Europa herrschte Frieden, die Technik 
entwickelte sich rasant, die Lebensbedingungen wurden immer bessere, trotzdem kehrten die 
revolutionären Ideen zurück, die die jungen Menschen zum Handeln trieben. Die Jugend 
protestierte gegen den Vietnamkrieg, gegen Bündnisse des Westens mit antikommunistischen 
Diktaturen, ganz allgemein gegen Militarismus und gegen in ihren Augen veraltete 
Autoritäten. Schon seit der Mitte der 60er Jahre spürte man diesen neuen Geist der 
Veränderungen. Eine Revolution des Bewusstseins, eine andere Vision des Menschen und die 
Befreiung von allen Bindungen sollten den Weg zu einer neuen Gesellschaft bereiten. „Die 
Politisierung der Hochschule schwappte von der Freien Universität in Berlin über nach 
Tübingen und in andere Städte.“123 Das politische Engagement und der Marxismus 
beschäftigten die westlichen Studenten. Diskussionen, Versammlungen und politische 
Aktionen gehörten jetzt zum alltäglichen Leben der Studierenden.  
Die 1968er-Bewegung hatte verschiedene Gesichter. Im Westen ging es eher um die 
Befreiung von den starren Strukturen. Im Osten ging es dagegen um die Freiheit des Wortes, 
das heißt um einen „Privileg“, von dem die Rebellen im Westen schon lange Gebrauch 
machen konnten. Es war eine Generation, Leute im selben Alter und mit ähnlichen 
innerlichen Bedürfnissen und Emotionen, aber durch das Leben in anderen Staatssystemen 
waren ihre Ideologie und die Ideen, die sie verwirklichen wollten, verschieden.  
Man könnte fragen: Ging es im Westen um eine wahre, konstruktive Revolution oder eher um 
die unklare Manifestation der Sehnsucht nach attraktiven Alternativen in den 
gesellschaftlichen Beziehungen und nach alternativen Lebensanschauungen? – Das ist in 
dieser Arbeit nicht zu entscheiden. Eins ist sicher – 1968 hat das Bild der Gesellschaft 
verändert. Aufbruch oder Abbruch? Die Perspektive ist verschieden je nach Standpunkt. Für 
den jungen Professor Ratzinger war es bestimmt eine schwere Zeit unerwarteter Veränderung, 
die sein Denken und seine Zukunft geprägt hat. 
 
 
Die Nachwirkungen dieser Phase betreffen auch die Menschen von heute. Wie ein Echo 
widerhallen die Worte von John Lennons Lied „Imagine“. Es wurde zwar zwei Jahre nach der 
Revolte geschrieben, aber es gibt die Atmosphäre und die Überzeugungen, oder eher die 
Träume der jungen Rebellen wieder. Wie reagierte Ratzinger auf solche Manifeste der jungen 
Leute, vor allem seiner Studenten? Eine Welt ohne Grenzen, ohne Nationen, ohne Religion 
und Werte – das ist doch eine Vision der Leere – und so hat es Ratzinger auch verstanden.  
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Der deutsche Katholizismus fühlte sich angegriffen. Die verschiedenen Vertreter reagierten 
gemäß ihren Positionen und Meinungen. Der 82. Deutsche Katholikentag in Essen hat unter 
dem Motto „Mitten in dieser Welt“ stattgefunden, was als eine direkte Anknüpfung an die 
Ereignisse gemeint war. Der Gründer der sogenannten politischen Theologie, Johann Baptist 
Metz, veröffentlichte sein Buch „Zur Theologie der Welt“. Schon der Titel weist auf die 
Thematik hin. Der Tübinger Fundamentaltheologe Ratzinger hat auch einen Beitrag zu den 
laufenden Prozessen geleistet. Das Buch „Einführung in das Christentum“ bedeutete einen 
sichtbaren und deutlichen Aufruf zur Rückkehr zum Fundament, zu den Wurzeln. Metz 
plädierte für praktische Theologie, die zu weltlichen Ereignissen Stellung nehmen kann, die 
Grenzen übersteigt und nicht nur im Bereich der spekulativen, abstrakten Isolierung bleibt, 
die kein Verhältnis zur Welt, zu den wirklichen Problemen der Menschen möglich macht. 
Ratzinger war auch überzeugt, dass sowohl die theologischen als auch die gesellschaftlichen 
Entwicklungen in die falsche Richtung gehen, er hat aber den anderen Weg gewählt. „Auch er 
will einen Anstoß geben, damit die Rede von Gott wieder besser vernommen wird. Doch wo 
die Bewegung seiner Antipoden geradewegs auf die Welt zuführt, will Ratzinger die Christen 
wieder genauer, leidenschaftlicher in die Welt des Christentums hineinführen. Nicht 
Anschlussfähigkeit, sondern eine innere Revitalisierung des Glaubens ist sein Ziel.“124 Das 
apostolische Glaubensbekenntnis ist ein Fundament für seine Thesen. Die Botschaft des 
Buches sollte den Menschen dienen, den christlichen Glauben besser zu verstehen. Ratzinger 
versuchte zu zeigen, wie das Phänomen des christlichen Glaubens zu entdecken und - seine 
Tiefe entdeckend - der wahre Gott zu erfahren ist. Das Buch bedeutet die Betonung der 
Identität des Christentums mitten in den verschiedenen intellektuellen Strömungen und 
religiösen Kontexten. Man muss erst die eigene Identität verstehen, sich ihrer bewusst zu sein. 
Ratzinger empfand die Ereignisse des Jahres 1968 ganz konkret als sehr gewalttätige 
Explosion marxistischer Theologie
125
. Ihm schien es auch, dass irgendeine Diskussion mit den 
Gegnern keinen Sinn hätte, weil sie etwas wie Zusammenarbeit bedeutet, und das wollte er 
vermeiden. Die Demonstrationen der Sudenten, auch während der Vorlesungen, waren ein 
Höhepunkt der Ereignisse, die der junge Professor nicht mehr aushalten konnte: „Auf 
Flugblättern wurde die Darstellung des Gekreuzigten eine sadomasochistische Verherrlichung 
von Schmerz genannt. Einige Studenten der evangelischen Theologie sollen lautstark 
Verflucht sei Jesus gerufen haben“126. Er war so tief berührt, um nicht zu sagen erschrocken, 
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dass er sich entschied, nach Regensburg umzuziehen, wo er an der Universität eine Stelle 
bekommen hatte. Er wollte sich nicht dem neuen Zeitgeist anpassen, und eine weitere 
Tätigkeit in Tübingen schien ihm unmöglich zu sein. Er war nicht der einzige, der keinen Sinn 
darin gesehen hat, mit den Studenten ins Gespräch zu kommen. Hans Küng, der damals in 
Tübingen auch tätig war, kam einfach nicht, um seine Vorlesungen zu halten. Für Ratzinger 
war die ganze Situation „nicht nur eine Verletzung des Anstandes, sondern auch Ausfluss 
marxistischer und nihilistischer Ideen“127.  
 
Die wichtigste theologische Frage, die sich der junge Theologe damals gestellt hat, lautete: 
Wie kann man in dieser Atmosphäre das Konzil umsetzen? Und hatte man durch das Konzil 
nicht grünes Licht für diese gesellschaftlichen Ereignisse gegeben? Ist es der einzige Weg, 
dem Zeitgeist ins Gesicht zu schauen? Ratzinger war überzeugt, dass es einen anderen Weg 
für Gesellschaft, Kirche und Theologie gibt. In seinem Buch vergleicht er die Theologie der 
damaligen Zeiten mit Hans im Glück. Sie ist bereit, die Glaubensinhalte gegen das angeblich 
Bessere einzutauschen. Dadurch braucht sie nicht so viel zu transportieren, bis zu dem Punkt, 
an dem nichts mehr übrig bleibt. „Am Ende hatte der Hans, dem es ums Glück ging, nichts 
mehr, weil er all die Dogmen, die Moralvorstellungen, die Überlieferung und mithin auch den 
Glauben eingetauscht hatte gegen einen Schleifstein, der ihm auch noch in den Brunnen 
fiel.“128 Obwohl manche die Botschaft des Märchens als eine echte Befreiung von 
Besitzdenken verstehen, bleibt es für Ratzinger die Geschichte eines Verlustes, weil Hans 
einfach seinen wertvollen Besitz verspielt.  
Ratzinger sah viele neue Aufgaben, die vor ihm standen, deshalb schien ihm Regensburg 
damals als ruhiger Ort, seine Heimat, wo er weiter arbeiten konnte. Ein wichtiger und 
prägender Teil seines Lebens war abgeschlossen.  
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2.7.  Die Möglichkeit, die eigene Position durchzusetzen – Bischof in München, Kardinal in 
Rom 
 
 
Eine nächste sehr konkrete Konfrontation mit dem Zeitgeist bedeutete für Joseph Ratzinger 
das lebensändernde Ereignis der Ernennung zum Bischof von München und Freising im Jahre 
1977. Die Wahl war überraschend – ein Intellektueller ohne Erfahrung in der Seelsorge sollte 
einen der bedeutendsten Bischofssitze leiten. Es hat sich herausgestellt, dass die neue Position 
in der Hierarchie der Kirche ihm ermöglicht hat, sich für die ihm notwendig erscheinenden 
Änderungen einzusetzen und dadurch eigene Theorien zu verwirklichen. Weil jede Epoche 
neue Herausforderungen mit sich bringt, war es ja selbstverständlich, dass auch der Münchner 
Bischof zu den wichtigsten Fragen der Zeit Stellung beziehen musste. 
 
Die sich in der gesellschaftlichen Situation vollziehenden Veränderungen beeinflussten 
unvermeidlich die Kirche. Die fortschreitende Fragmentarisierung der Gesellschaft, das 
Streben nach Besitz und die kulturellen und sozialen Auswirkungen der Veränderungen haben 
es deutlich gemacht, dass auch die Kirche den sozialen und kulturellen Aspekt des Lebens 
berücksichtigen soll. Es ist auch, besonders nach dem II. Vatikanum, klar geworden, dass das 
Verhältnis zwischen Kirche und Welt nicht auf einer abstrakten Ebene existiert. Der Mensch, 
der Gläubige, steht in der Mitte. Als Mitglied der Kirche lebt er inmitten der  vielfältigen 
Gesellschaft. Heinz-Joachim Fischer – ein deutscher Korrespondent der Frankfurter 
Allgemeinen Zeitung in Rom, weist darauf deutlich hin: „In München wurde offenbar, dass 
das Verhältnis Kirche - Welt nicht nur zwei abstrakte Größen betrifft, sondern den einzelnen 
Gläubigen. Dass die Kirche im Konzil nicht nur ausgezogen war, die Welt zu erobern (...), 
sondern dass sie vor allem für die Katholiken selbst kirchliche Heimstatt und weltliche 
Fremde, Sonntag und Werkwoche, Glauben und Vernunft, kirchliche Tradition und moderne 
Kultur hatte miteinander versöhnen müssen“129. Die alltäglichen Fragen berührten die 
Theologie selbst. Ratzinger hat die Krise der Kirche als eine Krise der Theologie und 
umgekehrt interpretiert. Die theoretischen Wahrheiten haben ihren Bezugspunkt im Leben. 
Sie sind sehr oft stark mit der Praxis konfrontiert. Der neue Bischof sah für sich eine neue 
Möglichkeit, für eigene Überzeugungen zu kämpfen. „Getreu der Amtsauffassung Joseph 
Ratzingers, dass er nicht Bischof war, um es zu sein, sondern um zu wirken, schaltete er sich 
mit ganzer Vehemenz in die gesellschaftliche Diskussion ein. Zunehmend kulturkritisch 
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warnte er vor übersteigertem Wohlstandsdenken, vor Sinnentleerung, vor einer laxen 
Moral.“130 Nicht zu übersehen war seine konservative Einstellung gegenüber den Problemen 
der damaligen Zeit.  
 
 
2.7.1.  Mitarbeiter der Wahrheit 
 
Als Leitmotiv seines Dienstes in der Kirche und für die Kirche hat Ratzinger die Worte aus 
dem dritten Johannesbrief gewählt: Darum sind wir verpflichtet, solche Männer aufzunehmen, 
damit auch wir zu Mitarbeitern für die Wahrheit werden (3. Joh, 8). Warum hatte er sich 
gerade für einen solchen Wahlspruch entschieden? Er selbst begründete die Wahl mit den 
Worten: „ [...] zum einen, weil es mir die vereinigende Klammer zwischen meiner bisherigen 
Aufgabe und dem neuen Auftrag zu sein schien: Bei allen Unterschieden ging und geht es 
doch um das gleiche: der Wahrheit nachzugehen, ihr zu Diensten zu sein. Und weil in der 
heutigen Welt das Thema Wahrheit fast ganz verschwunden ist, weil sie als für den Menschen 
zu groß erscheint und doch alles verfällt, wenn es keine Wahrheit gibt [...]“131. In Anbetracht 
dieser Begründung muss man feststellen, dass dem neuen Bischof von München die 
Verbindung zwischen seiner akademischen Arbeit und den bischöflichen Tätigkeiten ganz 
bewusst war. Er empfand sie als eine Fortführung der Suche nach der Wahrheit, zwar jetzt  im 
Blick auf den konkreten, nämlich diözesanen Kontext, aber dadurch verstärkte sich sein 
Gefühl, dass es um die Erneuerung der Kirche, aber auch um die Treue zur Tradition gehe. 
Damit spannte sich der Bogen zwischen der Lehre und der Wirklichkeit, zwischen Theorie 
und Praxis, zwischen der Tradition und dem Zeitgeist. Die damalige gesellschaftliche 
Situation bedeutete eine Herausforderung für den Intellektuellen. Dieses Bischofsmotto 
könnte man einigermaßen als Höhepunkt seiner theologischen Suche im Kontext der sich 
ständig verändernden Welt und des Menschen, der innere und äußere Unruhe empfindet, 
beschreiben. Was bedeutet für Ratzinger die Wahrheit? Bleibt sie nur ein abstrakter Begriff? 
Hat sie etwas mit der alltäglichen Wirklichkeit zu tun? Er selbst behauptet: „Das eine geht 
nicht ohne das andere, Wahrheit und Wirklichkeit gehören ja zusammen. Eine 
wirklichkeitslose Wahrheit wäre ein reines Abstraktum. Und Wahrheit, die nicht in 
menschlicher Weise verarbeitet ist, wäre wiederum keine menschlich aufgenommene 
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Wahrheit, sondern eine verzerrte Wahrheit“132. Die Frage, ob es eine Anmaßung sei, zu 
behaupten, etwas als absolut wahr erkennen zu können, ist natürlich aufgetaucht, vor allem 
wenn man die menschlichen Begrenzungen berücksichtigt, aber letztendlich ist die 
Ausklammerung der Wahrheit aus dem menschlichen Leben auch keine Lösung und bringt 
keine Antwort. Die Beliebigkeit, die sich daraus ergeben würde, hat bei Ratzinger eine ganz 
negative Konnotation und brächte seiner Meinung nach negative Konsequenzen für das 
gesellschaftliche und religiöse Leben. Die Suche nach dem richtigen Weg ließ ihn 
grundlegende Gedanken dazu entwickeln, „wie wichtig es ist, dass der Begriff Wahrheit 
ungeachtet der Bedrohung, der Gefährdungen, die er zweifellos einschließt, uns nicht verloren 
geht, sondern als zentrale Kategorie stehen bleibt. Als eine Forderung an uns, die uns nicht 
Rechte gibt, sondern die im Gegenteil unsere Demut und unseren Gehorsam verlangt und die 
uns auch auf den Weg des Gemeinsamen bringen kann“133. Nicht zu überhören sind aber die 
kritischen Stimmen, Ratzinger sei ein Mensch der abstrakten Wahrheit, die er in den 
theologischen Diskussionen suche. Was hatten solche Überlegungen der Kritiker über ihn 
aber für eine praktische Wirkung?   
 
 
2.7.2.  Glaubenswächter 
 
Im Jahre 1981 wurde Kardinal Ratzinger durch Papst Johannes Paul II. zum Präfekten der 
Glaubenskongregation ernannt. Seit dieser Zeit wurde er zum Wächter der katholischen 
Orthodoxie. Seine Entscheidungen waren oft umstritten, die Liste der Gegner verlängerte 
sich, man kann ihm aber nicht vorwerfen, dass er passiv war angesichts der Veränderungen, 
Diskussionen und Ereignisse, sowohl im theologischen als auch im soziologischen Bereich. 
Pluralismus, manchmal auch theologischen Relativismus, die nach dem Zweiten Vatikanum 
auch in der Kirche Platz gegriffen hatten, sah Ratzinger als Folge dessen, dass der Mensch 
heute in einer radikal relativistischen Kultur lebt. Die Überzeugung, dass die göttliche 
Wahrheit nicht auszudrücken ist, ist tief in der menschlichen Mentalität verwurzelt. Ratzinger 
empfand diese relativistische Einstellung der Gesellschaft sogar als eine Art Diktatur. Mit 
seinem Kampf gegen die nach seinem Urteil negativen Entwicklungen in der Theologie und 
der Gesellschaft war er aber nicht allein. Der polnische Papst kämpfte an derselben Front, mit 
anderen Methoden, aber mit großer Wertschätzung für die Ansichten des deutschen Kardinals. 
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Obwohl sie nicht immer derselben Meinung waren: „Wojtyła und Ratzinger schätzten 
einander und ergänzten sich hervorragend: zwei starke Persönlichkeiten und dennoch in guter 
Balance, weil dem einen mitunter die theologischen Feinheiten fehlten (...) und dem anderen 
die charismatische Verwegenheit. Radikal Glaubende und mitreißende Visionäre waren sie 
beide, der eine auf seine leise Art, der andere in der stürmischen Umarmung der Massen“134. 
Für manche Beobachter bedeutete diese Zusammenarbeit eher, dass sich die lehrmäßigen und 
konservativen Überzeugungen des Präfekten durchsetzten, obwohl der polnische Papst 
manchmal andere Richtungen bevorzugte.  
 
a)  Verfehlungen der Vergangenheit 
 
Es ist in diesem Beitrag unmöglich, auch unnötig, ausführlich auf die Probleme einzugehen, 
die der deutsche Kardinal lösen musste, und auf Ereignisse, die nicht immer nach seinen 
Vorschlägen oder Vorstellungen abgelaufen sind; einige sind aber zu erwähnen. Es gab ein 
Schlüssel-Ereignis, das als eines der entscheidenden in der Amtszeit Ratzingers in Rom 
empfunden wird. Die katholische Kirche hatte in dem Jubiläumsjahr 2000 ihre Verfehlungen 
in der Vergangenheit eingestanden. Für Johannes Paul II. war das eine vorrangige Aufgabe, 
die für ihn persönlich, aber auch, wie er meinte, für die ganze Kirche grundlegende 
Bedeutung hatte. Nach dem allgemeinen Schuldbekenntnis folgte eine genauere Aufzählung: 
das Bekenntnis der Schuld im Dienst an der Wahrheit; das Bekenntnis der Sünden gegen die 
Einheit des Leibes Christi; das Schuldbekenntnis im Verhältnis zu Israel; das 
Schuldbekenntnis für die Verfehlungen gegen die Liebe, den Frieden, die Rechte der Völker, 
gegen die Achtung vor den Kulturen und vor den Religionen; das Bekenntnis der Sünden 
gegen die Würde der Frau und die Einheit des Menschengeschlechtes; das Bekenntnis der 
Sünden auf dem Gebiet der Grundrechte der Person
135
. Viele von  den Themen, die für die 
durch Ratzinger geführte Kongregation wichtig waren und sind, sind ganz öffentlich, vor aller 
Welt, zum Fundament eines Schuldbekenntnisses der katholischen Kirche geworden. Viele 
Kirchenmänner waren mit dieser Initiative nicht einverstanden, manche sagten vorher, dass 
die Kritiker der Kirche sich über die Kapitulation vor dem Zeitgeist freuen würden, weil sie 
diesen Akt so verstehen würden. Auch von Kardinal Ratzinger wurde der Wunsch des Papstes 
mit Vorsicht und Skepsis aufgenommen. Dieses Bekenntnis der katholischen Kirche hat einen 
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enormen Widerhall in den Medien hervorgerufen. Um nur ein Beispiel zu erwähnen: „Es ist 
ein Schuldbekenntnis mit wahrhaft historischen Dimensionen. Als erster Papst der 
Kirchengeschichte hat Johannes Paul II. für Irrtümer und Verbrechen im Namen des 
katholischen Glaubens um Vergebung gebeten - allerdings Gott und nicht die Menschheit“136, 
schrieb der Spiegel. Der feierliche Bußgottesdienst hat in der Kirche und der Welt so viel 
Aufmerksamkeit gefunden wie fast keiner der bisherigen öffentlichen Akte des Papstes. Er 
wurde zur größten Vergebungsbitte der Kirche. Trotz der Kritik der Opponenten, dass das 
Schuldbekenntnis zu wenig konkret sei, kann man zugeben, dass diese „Reinigung des 
Gedächtnisses“ ein Akt des Mutes aber auch der Hoffnung war. Kardinal Ratzinger als 
Vorsitzender der Internationalen Theologenkommission, die angesichts dieses Ereignisses ein 
Dokument unter dem Titel: «Erinnern und Versöhnen - Die Kirche und die Verfehlungen in 
ihrer Vergangenheit» verfasst hat, brachte aber den Mut nicht auf, den der Papst zeigte. Die 
Initiative des Papstes ging ihnen zu weit. Andreas Englisch schreibt im Hamburger 
Abendblatt: „Deshalb betonte der Kardinal auch, dass die Schrift keineswegs ein Dokument 
des Vatikans, sondern eine Schrift der freien theologischen Kommission sei. Im Klartext hieß 
das: Der Papst war sich mit seinen wichtigsten Glaubenswächtern nicht einig geworden. 
Ratzinger fürchtet eine "Selbstgeißelung" von Karol Wojtyla. Er glaubt, dass Gegner der 
Kirche das Schuldbekenntnis nutzen könnten, um eine generelle Verdammung der 
katholischen Kirche zu rechtfertigen.“137 Ratzinger forderte eine Wiederherstellung des 
erschütterten Gleichgewichts zwischen dem Dialog mit der gegenwärtigen Welt und der 
heutigen Kultur und dem Zurückgehen zu dem Fundament der christlichen Tradition, des 
christlichen Glaubens. Für ihn war das Schuldbekenntnis wichtig, zugleich aber hat er stark 
unterstrichen, dass die Kirche nicht auf die Überzeugung verzichten soll, dass in der 
katholischen Kirche die Wahrheit Jesu Christi in Fülle offenbart wurde. Die Schuld darf 
weder verschwiegen noch übertrieben dargestellt werden. Johannes Paul II. hat den ersten 
Schritt getan, Ratzinger - als Verteidiger des Kirchenbildes – den zweiten Schritt.  
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b)  Das Glaubensbekenntnis oder der Kampf mit der Diktatur des Relativismus? 
 
Der Ausdruck seiner Gesinnung ist ein Dokument der Glaubenskongregation, das in 
demselben Jahr veröffentlicht wurde: Dominus Jesus. Um den Kern des Schreibens in Bezug 
auf die in dieser Arbeit betrachtete Thematik zu schildern, muss man nach der zentralen 
Botschaft fragen. Obwohl die Feststellung bezüglich der protestantischen Kirche, die am 
meisten diskutiert wurde, ein relevanter Punkt der Erklärung  ist, ist für diese Untersuchung 
entscheidend, wie Ratzinger die katholische Kirche charakterisiert. Es wurde oft behauptet, 
dass seine Einstellung gegenüber den anderen christlichen Konfessionen kein besonders guter 
und fruchtbarer Ausgangspunkt für den ökumenischen Dialog ist; man kann aber auch eine 
andere Dimension dieses Gesprächs sehen: Die Selbstdarstellung der katholischen Kirche in 
ihrer Beziehung zu anderen kirchlichen Gemeinschaften zeigt eindeutig die eigene Stellung, 
die eigenen Überzeugungen und den eigenen Blickpunkt in den wichtigen Fragen auf dem 
ökumenischen Weg. Die Kernbotschaft der vatikanischen Erklärung könnte auch ein 
Bezugspunkt für das Verständnis des Zusammenhangs zwischen Glaube und Kultur sein. Um 
die Verbindung zwischen diesen zwei Dimensionen zu verstehen, ist es notwendig, auch die 
Unterschiede zu erkennen und zu formulieren. Dies korreliert mit der Überzeugung Kardinal 
Ratzingers, dass „nicht aus dem Einebnen, sondern aus dem Verstehen der 
Unterschiedlichkeiten (...) wirkliche Ökumene erwachsen kann“138. Die Verkündigung des 
Glaubens der katholischen Kirche wurde dieses Mal ausdrücklich in den Vordergrund gestellt, 
aber die Schrift der Glaubenskongregation leistet auch einen wesentlichen Beitrag zur Debatte 
über die erlösende Bedeutung der sichtbaren Kirche Jesu Christi, was einen direkten Bezug 
hat zu der Thematik, der sich diese Erörterung widmen will. In dem Glaubensbekenntnis 
findet die Kirche die Wahrheit über sich selbst. Und wenn man in dem Schreiben die Spuren 
eines persönlichen Eingreifens Ratzingers in die theologische Diskussion finden kann, lässt 
sich auch nicht übersehen, dass es ein Ruf nach dem wahren, tiefen Glauben ist. Es ist auch 
festzustellen, dass Jesus Christus trotz der verschiedenen und zahlreichen Bedrohungen für 
den christlichen Glauben und die christliche Tradition immer eine wesentliche Gestalt der 
menschlichen Kultur und der Geschichte bleibt. Abgesehen davon, ob die Kritik an dieser 
Erklärung berechtigt ist oder nicht, kommt der christliche Glaube in den gegenwärtigen - 
nicht nur theologischen - Diskussionen oft vor. Und vielleicht sollte man öfter an die Kirche 
nicht nur als eine von vielen gesellschaftlichen Institutionen denken?  Es geht doch um die 
Kirche Jesu Christi. Das Glaubensbekenntnis stellt in erster Linie eine Herausforderung für 
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die dar, die das Bekenntnis ablegen, und erst in zweiter Linie ermöglicht es eine 
Selbstbestimmung gegenüber den anderen. Vielleicht ist es kein gelungener Schritt, zwei 
Ziele – das Glaubensbekenntnis und ein autoritäres Eingreifen in die Diskussion über 
pluralistische und relativistische Tendenzen in der Theologie - in einem Schreiben zu 
verbinden, aber die vorliegende Studie hat nicht zum Ziel, ausführlich die ökumenische Frage 
zu betrachten.  
 
Die Verbreitung der katholischen Lehre und die Bewahrung des wahren Glaubens gehörten zu 
den Hauptaufgaben des deutschen Kardinals. Wie verschiedene Autoren feststellen, wurde 
Ratzinger in seiner Amtszeit zum pessimistischen Kulturkritiker, ständigen Warner und 
zugleich Verfolger vermeintlicher Dissidenten, sogar unter seinen einstigen Kollegen
139
. 
Seine Diskussionsbeiträge, Aussagen und Entscheidungen weckten oft nicht nur großes 
Interesse, sondern auch zahlreiche Widerstände, ja Unverständnis, und provozierten viele 
Dispute, sowohl innerhalb als auch außerhalb der Kirche. War Ratzinger ein 
verantwortungsvoller Wächter des katholischen Glaubens oder ein in eigenen, bekannten 
Grenzen eingeschlossener Beobachter, aber kein Diskutant mit der Wirklichkeit der Welt? 
Theologe der Wenden oder der Kontinuität? Seine unangenehme Rolle im Dienst der Kirche 
beeinflusste auch sein Image. Der Glaube muss immer besser verstanden werden, die 
Neuigkeiten müssen überprüft werden, es besteht immer die Gefahr, dass die neuen Ideen 
nicht unbedingt zu konstruktiven Strömungen innerhalb der katholischen Kirche werden, 
sondern sich zu Häresien entwickeln – das alles waren Elemente der wichtigen Aufgabe 
Ratzingers. Inwieweit hat sie ihn verändert? Es gibt so viele Beurteilungen, wie es Anhänger 
und Kritiker des Kardinals gibt. Um einige von ihnen zu erwähnen: „Küng unterstellte, er 
(Ratzinger) hätte seine Seele der Macht verkauft. Andere urteilen, dass der vom Reformer 
zum Konservativen Gewandelte, seitdem er in der kirchlichen Hierarchie aufgestiegen war, 
Machtmittel erlangt habe, die er konsequent für seine Vorstellungen einsetzte.“140 Es fehlen 
auch positive Stimmen nicht: „Wegen seiner Klarheit und Kompromisslosigkeit eignete sich 
Joseph Ratzinger wie kein Zweiter, um zum Buhmann der Progressiven und der 
Öffentlichkeit aufgebaut zu werden. Er hatte sich nicht gewandelt, sondern war sich treu 
geblieben über die Jahre“141. Ob man Ratzinger Recht gibt oder nicht, entscheidend ist, dass 
sein Beitrag zu vergangenen und gegenwärtigen Diskussionen immer sehr einflussreich war 
und ist, sodass man diese Stimme innerhalb der katholischen Kirche nicht einfach 
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stillschweigend übergehen kann. Seine Diagnosen der Gegenwart und vieler theologischer 
Probleme werden auch zu einem wichtigen Element dieser Arbeit werden. Die jüngsten 
kirchlichen Ereignisse belegen ihre Wichtigkeit, weil Kardinal Ratzinger im Jahre 2005 zum 
Papst gewählt worden ist.  
 
 
2.8.  Benedikt XVI. – Bewahrer oder Reformer?           
  
Mit der Papstwahl hat Ratzinger ein zweitausend Jahre altes Amt übergenommen und stellte 
sich in die Kontinuität der christlichen Geschichte. Für den deutschen Theologen hat eine 
neue Etappe im Leben begonnen, eine neue Etappe vor allem auch für die Kirche. Wie ein 
Programm erscheint die Übernahme des neuen Namens – Ist es wirklich eines? Wird das 
Pontifikat dem entsprechen? Benedikt XVI. – dieser Name bezieht sich auf die Bedeutung des 
Ordensgründers Benedikt von Nursia für die Christianisierung des Abendlandes. Wird der 
neue Papst wieder wie in früheren Jahrhunderten als Europäer die christliche 
Glaubensgemeinschaft leiten, um Europa aus der Krise zu holen? Bedeutet diese Wahl die 
zukünftige Auseinandersetzung des Papstes mit der modernen Welt? Benedikt XV., der als 
letzter diesen Namen trug, war ein großer Befürworter des Friedens während des Ersten 
Weltkrieges. Benedikt XVI. hat selbst die Spekulationen der Medien bestätigt, als er am 
Anfang seiner Ansprache während der ersten Generalaudienz auf dem Petersplatz, sich 
tatsächlich auf Papst Benedikt XV. berufend, gesagt hat: „Ich möchte mein Amt auf seinen 
Spuren im Dienst der Versöhnung und Harmonie unter den Menschen und Völkern fortführen 
in der Überzeugung, dass das große Gut des Friedens vor allem ein Geschenk Gottes, ein 
zerbrechliches und wertvolles Geschenk ist, das Tag für Tag durch den Beitrag aller zu 
erbitten, zu schützen und aufzubauen ist“142. In dem Kontext dieser Erörterung sind vor allem 
die nächsten Sätze der Ansprache zu betonen:  
„Der Name Benedikt erinnert auch an die herausragende Gestalt des großen »Patriarchen 
des abendländischen Mönchtums«, an den hl. Benedikt von Nursia [...] Die zunehmende 
Ausbreitung des von ihm gegründeten Benediktinerordens hatte großen Einfluss auf die 
Verbreitung des Christentums in ganz Europa [...] er ist ein grundlegender Bezugspunkt für 
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die Einheit Europas und ein nachdrücklicher Hinweis auf die unverzichtbaren christlichen 
Wurzeln der europäischen Kultur und Zivilisation“143.  
Der heilige Benedikt – Mitpatron Europas - wurde zum Vorbild für den neu gewählten Papst 
auf seinem Weg als Nachfolger Christi. Seine Mission hat für ihn zentrale Bedeutung. Sieht 
sich der Papst als sein Nachfolger bei einer Neu-Christianisierung Europas? Das Leben und 
das Werk Benedikts von Nursia hat die europäische Kultur stark geprägt. Das Gebet und die 
Liturgie hat er als einen Akt des Hörens verstanden, der aber auch ins Leben umgesetzt 
werden soll. Gemäß diesen Gedanken sieht Benedikt XVI. das Bedürfnis nach einer ethischen 
und geistigen Erneuerung, die aus den christlichen Wurzeln des Kontinents herauswächst. Die 
neue Einheit Europas soll nicht nur auf dem Fundament der politischen und wirtschaftlichen 
Veränderungen gebaut werden, der Geist des Christentums war und ist immer noch im Leben 
der Europäer anwesend und darf nicht so einfach verdrängt werden.  
 
Benedikt XVI. interpretiert die Probleme der gegenwärtigen Welt aus der christlichen 
Perspektive. Der christliche Glaube ist für ihn ein wesentlicher Wegweiser bei allen 
weltanschaulichen Disputationen. Sein Glaubensbekenntnis unterscheidet ihn nicht von 
Johannes Paul II. Dennoch lässt sich feststellen, dass die zwei großen Persönlichkeiten des 
XX. und des XXI. Jahrhunderts die Vielfalt des Christentums repräsentierten. Andere 
persönliche Erfahrungen, ein anderes gesellschaftliches Milieu, in dem sie ihre eigene Art und 
Weise des Denkens entfaltet haben, andere Mentalitäten, unterschiedliche Perspektiven in der 
Debatte der Theologie mit anderen Wissenschaften, ein ganz anderer Stil der Verkündigung 
des Glaubens - und trotzdem: beide auf der Suche nach der Wahrheit, beide in der Kirche Jesu 
Christi, beide in dem Amt des Nachfolgers Petri, beide im Gespräch mit der Welt. Viele sind 
wir, doch eins in Christus – würde man sagen. In den folgenden Überlegungen sollen die 
Thesen Johannes Paul II. und Benedikt XVI. zum Thema Glaube und Kultur hinsichtlich der 
Zukunft Europas aufgegriffen werden. Die begrifflichen, metaphysischen und 
methodologischen Richtlinien wurden bei ihnen durch die Kraft der praktischen Argumente 
verstärkt. ‚Glaube‟, ‚Kultur‟ und ‚Europa‟ gehören zu den Worten, ohne die man sich den 
theologischen Wortschatz der beiden Päpste nicht vorstellen kann. Es wird der Versuch 
unternommen, die mit dieser Thematik verbundenen Thesen und Feststellungen der zwei 
Theologen zu betrachten, um konstruktive Schlussfolgerungen daraus zu ziehen, die man ins 
Leben umsetzen kann. 
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II. 
 
„GAUDIUM ET SPES“ ALS AUSGANGSPUNKT DER 
DEBATTE UND GRUNDBEGRIFFE DER ERÖRTERUNG IM 
LICHTE EINER THEOLOGISCHEN UND 
PHILOSOPHISCHEN REFELXION JOHANNES PAUL II. UND 
BENEDIKT XVI. UND IHRE KULTURELLEN 
IMPLIKATIONEN 
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II  „Gaudium et spes“ als Ausgangspunkt der Debatte und Grundbegriffe 
der Erörterung im Lichte einer theologischen und philosophischen 
Reflexion Johannes Paul II. und Benedikt XVI. und ihre kulturellen 
Implikationen 
 
 
 
1. Die Pastoralkonstitution über die Kirche in der Welt von heute – ein neuer Zugang 
zur Kultur 
 
Die Beziehung der Kirche zur Welt wird durch zwei Elemente bestimmt: einerseits gibt es die 
erlösende Mission der Kirche und die evangelische Botschaft, die vermittelt werden soll, 
andererseits das aktuelle Bild der Welt mit allen gesellschaftlichen und kulturellen 
Phänomenen der Epoche. Die Beziehung dieser beiden soll ununterbrochen einer Revision 
unterzogen werden, denn die ständigen Veränderungen sind ein Bestandteil der heutigen 
Wirklichkeit. Die Moderne verlangt neue Beurteilungskriterien, eine neue Art und Weise des 
Denkens und eine zeitgemäße Bestimmung der gegenseitigen Beziehungen zwischen Kirche 
und Welt. In dieser Erörterung sollen die grundlegenden Thesen hinsichtlich dieses 
Verhältnisses, dessen Einfluss auf die gegenwärtige Kondition der europäischen Zivilisation 
und der globalen Kultur auch ein Teil dieser Auseinandersetzung sein soll, in Erinnerung 
gerufen werden. Die für Gaudium et Spes charakteristische Beschreibung der zwei 
Wirklichkeiten: der Kirche und der Welt, lässt sich in einem Wort fassen: Pastoral. Die 
Constitutio pastoralis gehört zum Plan der Erneuerung, zum aggiornamento der Kirche, und 
unterscheidet sich von den bisherigen päpstlichen oder konziliaren Texten eben durch den 
pastoralen Charakter. Was ist damit gemeint?  
  
Die Konstitution beschreibt die Kirche, ihre Mission, Tätigkeit und Rolle in der 
gegenwärtigen Welt in dem Sinne, dass die Kirche nicht mehr gesehen wird als Beobachter  
und Beurteiler der verschiedenen gesellschaftlichen, moralischen usw. Probleme von außen, 
wobei aber die fundamentale Aufgabe der Kirche, die von Anfang an stets dieselbe war, nicht 
in Frage gestellt wird: es geht immer um die Verwirklichung (trotz Schwierigkeiten) der 
evangelischen Botschaft Jesu Christi in der Welt. Einer der Teilnehmer des Konzils – 
Kardinal Siri aus Genua, beschreibt den pastoralen Charakter mit folgenden Worten: „Das 
„Pastorale‟ besteht nicht darin, Nettigkeiten, Lächeln, Akte des Nachgebens um jeden Preis 
auszuteilen. Das „Pastorale‟ besteht darin, im Gegenüber zu den Gläubigen das 
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weiterzugeben, was Unser Herr selbst weitergegeben hat ... und das ist vor allem dieses: die 
erste pastorale Aufgabe ist es, die Wahrheit zu geben, die von ihm offenbart wurde“144. Für 
ihn war es aber die Frage, ob das Wort „pastoral“ wirklich nur für diesen Text entsprechend 
ist. Er erhob gegen eine solche Beschreibung einen Einwand, denn, wie er weiter behauptet: 
„Mehr noch, es ist ein Irrtum, zu denken, dass das Pastorale eine Aufgabe sei, die speziell 
heute auferlegt ist. Es war eine Aufgabe für alle Zeiten; es kann eine Frage nach mehr oder 
weniger sein, aber es ist absolut falsch, dass die pastorale Aufgabe ein Konzil charakterisieren 
könnte, als ob die anderen dieselbe heilige Aufgabe nicht hatten“145. Die heutige Perspektive 
zeigt, dass der pastorale Charakter sich auf das breitere Spektrum der Aufgaben der Kirche 
berufen hat. Inwieweit sie erfüllt worden sind, das ist eine andere Frage (die man natürlich 
heute stellen soll), aber das Pastorale drückt sich auch darin aus, dass die Konstitution die 
ganze gesellschaftliche Wirklichkeit beschreibt und nicht nur einzelne Probleme. Sie macht 
das zwar nicht ausführlich, sie gibt keine konkreten Vorschläge, sondern sie schlägt geeignete 
Methoden und die Betrachtungsweise der Probleme vor. Das ermöglichte es, die Beziehungen 
zwischen Kirche und Welt im umfassenden Sinne zu betrachten.  
  
Wie schon angedeutet wurde, steht die Kirche „nicht zuerst außerhalb der Welt als 
Verwalterin der Offenbarung Gottes, um sich erst dann mit der Welt zu verbinden, sondern 
wird mitten in der Welt gebildet durch Menschen, die, in Christus vereint, auf ihrem 
Pilgerweg zum Reich des Vaters durch den Heiligen Geist geleitet werden“146. Der letzte 
Akzent dieser Definition – die Kirche als Gemeinschaft der Gläubigen – wurde vor allem 
durch den polnischen Teilnehmer des Konzils, Erzbischof Wojtyła, unterstrichen. Auch diese 
Definition betont den pastoralen Charakter dieser konziliaren Schrift. In einem Kommentar 
erklärt er: „Da aber das Schema die Bezeichnung pastoral trägt, dann ist es hauptsächlich mit 
der menschlichen Person beschäftigt, und zwar mit der Person in sich selbst wie in der 
Gemeinschaft ... wie im Universum. Jede pastorale Sorge setzt nämlich die menschliche 
Person als Subjekt wie Objekt voraus“147. Jeder Mensch wurde zum Zentrum der 
Überlegungen des konziliaren Textes, denn der Mensch ist der, der glaubt, er ist Mitglied der 
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Kirche, er ist sogar Mitgestalter der Kirche, er ist letztlich der, der in der Welt lebt, der in die 
komplexen gesellschaftlich-wirtschaftlichen und kulturellen Beziehungen hineingezogen 
wird. Der Mensch ist sowohl ein Objekt des Interesses der Kirche als auch ein Subjekt der 
Kultur. Es ist dadurch deutlich geworden, dass ein tiefer Humanismus eines der pastoralen 
Merkmale dieser Konstitution ist. Die menschlichen Probleme, das kulturelle Schaffen der 
Menschen, das auch für die Entwicklung und das religiöse Leben wichtige Bedeutung hat, 
wurden durch die Konzilsväter reflektiert. Die natürlichen Begabungen der Menschen stehen 
nicht in Widerspruch zu ihrer übernatürlichen Vollkommenheit. Die Welt des Glaubens und 
die Welt der Kultur stehen im Dialog, und dieser wird zur fundamentalen Methode der 
pastoralen Praxis.  
 
 
1.1.  Der Kulturbegriff 
 
„Unter Kultur im allgemeinen versteht man alles, wodurch der Mensch seine vielfältigen geistigen und 
körperlichen Anlagen ausbildet und entfaltet; wodurch er sich die ganze Welt in Erkenntnis und Arbeit zu 
unterwerfen sucht; wodurch er das gesellschaftliche Leben in der Familie und in der ganzen bürgerlichen 
Gesellschaft im moralischen und institutionellen Fortschritt menschlicher gestaltet; wodurch er endlich seine 
großen geistigen Erfahrungen und Strebungen im Lauf der Zeit in seinen Werken vergegenständlicht, mitteilt 
und ihnen Dauer verleiht zum Segen vieler, ja der ganzen Menschheit―148  
 
 
Die Deutung der Kultur in der Konstitution Gaudium et spes ist entscheidend für den Kontext 
dieser Arbeit. Zwar allgemein formuliert, aber trotzdem sehr eindeutig wird die Definition 
vorgestellt. Die Begabungen und Anlagen der Menschen sollen vervollkommnet und 
entwickelt werden, und alles, was diesem Ziel dient, nennt man Kultur. Die Vollendung der 
Natur durch die Kultur, was durch die Erkenntnis und die menschliche Arbeit möglich ist, 
wird als ein Mittel zu wahrer Menschlichkeit verstanden – „damit ist eine Prozessperspektive 
angedeutet, die auf die plurale, soziale und geschichtliche Realität von Kultur verweist“149. 
Die kulturellen Werke bewahren die Erfahrungen der Menschen, sie drücken sie aus, stellen 
sie dar und erinnern uns an sie, und dadurch dienen sie den nächsten Generationen. 
Geschichte und Gesellschaft werden als wesentliche Aspekte des Kulturbegriffs erwähnt. Die 
Vielfalt der Kulturelemente betrifft das Leben jeder Person: die Verschiedenheit des 
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Brauchtums, religiöse Milieus, ein gegebenes Gesetz, Wissenschaft und Kunst, 
gesellschaftliche Strukturen – das alles wird in dem Text in Betracht gezogen. Auch Religion 
ist ein wesentlicher Bestandteil jeder Kultur. Das Konzil hat vieles über Inkulturation gesagt.  
Die vorgestellte Definition lässt sich aber nicht nur auf diese Probleme beschränken, die 
selbstverständlich auch ein relevantes Thema für die Konzilsväter waren; es geht in dieser 
Definition vielmehr ganz allgemein um die Frage: Wie soll die Kirche „zur Welt kommen“? 
Manche behaupten, in der Wirklichkeit hätte es ins Gegenteil umgeschlagen: „Nicht die 
Kirche kam zur Welt, sondern die Welt drang in die Kirche ein. Nicht die Welt wurde 
verchristlicht, sondern die Kirche verweltlicht“150. Diese Aussage wird aber nicht nur negativ 
verstanden, wie es vielleicht scheint. Die Kirche steht dem Guten und dem Bösen, dem Heil 
und Unheil in der Welt gegenüber. Sowohl die Initiative der Konzilsväter als auch die 
Bemühungen, die heute – wenn auch nicht immer erfolgreich - unternommen werden, sind ein 
Beispiel dafür, dass die erwünschte neue Evangelisierung, auch im europäischen Bereich, auf 
dem Fundament eines vertrauensvollen, aber auch kritischen Dialogs aufgebaut werden soll. 
Es soll ein Gedankenaustausch zwischen dem Weltlichen und dem Kirchlichen, zwischen den 
Glaubenserfahrungen und den Kulturphänomenen stattfinden …, nach dem biblischen Motto, 
alles zu prüfen und das Gute zu behalten. (Vgl. 1 Thess 5,21). 
 
Die Definition des Kulturbegriffs am Anfang des Textes scheint einen Mangel zu haben und 
berücksichtigt nicht die Elemente, die aus dem Innen der menschlichen Lebensform entstehen 
und die auch zur Kultur gehören. Die nächsten Punkte nehmen aber doch den christlichen 
Glauben in den Blick. Der Glaube erhöht die Intensität und Qualität der Zusammenarbeit aller 
Menschen im Bereich der Kultur. Er offenbart das Ziel aller Strebungen der Menschen und 
hilft, es zu erreichen. Die Differenz zwischen Glaube und Kultur ist scheinbar, denn Glaube 
heilt und öffnet für die Kultur die transzendentale Welt, das zeigt die innere Verbindung 
zwischen den beiden Wirklichkeiten, die eigentlich eine Koexistenz charakterisiert. Die 
Offenbarung Gottes erfolgte immer innerhalb einer Kultur. Christus, der Fleisch geworden ist, 
war ein wahrer Mensch innerhalb einer menschlichen Kultur - und wahrer Gott. Die Kirche 
erfüllt ihre Aufgabe dadurch, dass sie die Botschaft Christi dank der Kultur verbreiten kann, 
dass die Kirche ihre Botschaft mit den Mitteln dieser Kultur artikuliert, aber umgekehrt gilt es 
genauso: der Glaube vertieft die Kultur, „der Prozess vollzieht sich also wechselseitig; es ist 
ein Geben und Nehmen, keine Einbahnstraße von der Botschaft in die Kultur hinein. Es ist ein 
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dialogisches Geschehen, das entsprechend prekär wird, wenn die Kultur, die dem Glauben für 
lange Zeit selbstverständlich war, in die Krise gerät“151. Zu betonen ist die Eigenständigkeit 
und gewissermaßen die Unabhängigkeit der Kirche von weltlichen Gesellschaftsgebilden. 
Kirche ist an keine Kultur auf Dauer und unwiderruflich gebunden. Sie geht durch diese sich 
so oft ändernden geschichtlichen Formen hindurch. Identifikation und Distanz zugleich muss 
immer wahrgenommen werden.  
 
 
a) Der neue Humanismus 
 
Was in diesem Zusammenhang zu betonen ist: Diese Konstitution hat die christliche 
Anthropologie als Ausgangspunkt für die Reflexion über die Gegenwart, über die Kultur und 
die gesellschaftlichen Probleme gewählt. Die Kultur ist eine der fundamentalen Äußerungen 
der Menschheit. Sie ist ein Weg, auf dem das geistige und körperliche Potential jedes 
Menschen realisiert wird. Dieses Potential, oder besser gesagt, die Früchte dieses Potentials, 
sollen in den menschlichen Werken sichtbar sein, und diese Hoffnung, oder besser 
Überzeugung, äußern die Konzilsväter. Die Verantwortlichkeit für die Weiterentwicklung der 
Welt ist eine der grundsätzlichen Aufgaben der Kultur – es wird diese Haltung neuer 
Humanismus genannt, zu dem man auch andere Komponenten zählen muss: „die allgemeine 
und öffentliche Aufmerksamkeit auf Menschenrechte, die Eine-Welt-Bewegung zum 
solidarischen Ausgleich zwischen Nord und Süd, die globale Vernetzung von 
Bürgerbewegungen im Ringen um Umweltschutzmaßnahmen, die transnationale Opposition 
gegen die Hinnahme von Krieg, Terror und Gewalt, die friedlichen Revolutionen gegen 
Apartheid und Staatskommunismus“152. Die nachkonziliaren Entwicklungen sind aber, würde 
man sagen, völlig vom Geist der Epoche erfüllt. Die Vermutungen mancher Skeptiker, dass 
der „übertriebene Optimismus“ die Wahrheit des Glaubens verdunkeln würde, haben sich 
leider in vielen Fällen als richtig erwiesen. Die Krise, von der man heute so viel hört, sowohl 
die Krise der Kirche als auch der menschlichen Person, hat aber nicht erst nach dem Konzil 
begonnen. Das Konzil sollte eine Antwort auf die schon existierenden Probleme sein, deshalb 
unterstreichen schon die einführenden Worte Gaudium et spes, dass jetzt ein neuer Geist, der 
Geist der Freude und der Hoffnung, in den menschlichen Beziehungen nötig ist. Die Autoren 
der Schrift fügen aber sofort hinzu: „Trauer und Angst der Menschen von heute“ – das ist eine 
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bewusste Ergänzung des Weltbildes. Sie sehen durchaus auch die Gefahren, die die 
Menschheit bedrohen – auch wenn sie ihnen die christliche Hoffnung entgegensetzen.  Ist 
dieser Optimismus grundlos? Auch nach den Konzilszeiten war und ist die Menschheit immer 
noch Zeuge von die menschliche Würde in Frage stellenden Ereignissen. Um nur einige 
anklingen zu lassen: Rüstungsspirale, grausame Naturverwüstung, „demokratische“ Staaten 
mit Beispielen von enormer Korruption, Krise der Werte, Verfall der Autoritäten, Egoismus 
auf den verschiedenen Ebenen des Lebens und Verflüchtigung der religiösen und ethischen 
Tradition. Aber die Quelle des Optimismus war natürlich nie die Diagnose der Wirklichkeit, 
sondern die Feststellung, dass es eine Kraft der Veränderung im Evangelium gibt. Die 
Erneuerung des Menschen, nicht der Strukturen, steht an der ersten Stelle, und in diese 
Richtung deutet die Lehre des Konzils.     
 
b) Der Beitrag der Christen 
 
Damit kommen wir zu einem wichtigen Element: dem  Beitrag der Christen zur Kultur. 
Kultur setzt Freiheit voraus, aber das bedeutet nicht, dass der Mensch ein Wesen ohne 
Bindung und Verpflichtung ist. In seinem Werk soll der Christ mit anderen Menschen, aber 
auch mit dem Schöpfer zusammenarbeiten: „Die Gläubigen sollen also in engster Verbindung 
mit den anderen Menschen ihrer Zeit leben und sich bemühen, ihre Denk- und Urteilsweisen, 
die in der Geisteskultur zur Erscheinung kommen, vollkommen zu verstehen“153. Die 
Notwendigkeit des kulturellen Austausches und das gegenseitige Kennenlernen sind ein 
Meilenstein zum Dialog sowohl zwischen den verschiedenen gesellschaftlichen Gruppen als 
auch zwischen den Menschen verschiedener Nationen. Es geht nicht darum, die eigene 
Identität in Frage zu stellen, aber es geht um einen Versuch, mit anderen - Christen und 
Nichtchristen - die menschlichen Strukturen und Beziehungen zu vervollkommnen. Jeder hat 
ein Recht auf Kultur und jeder soll sie gemäß den eigenen Möglichkeiten entwickeln.  
 
Die Thesen der konziliaren Theologen beziehen sich auf die gesellschaftliche Realität – auf 
die Auseinandersetzung der Kirche mit der zeitgenössischen Kultur. In der Vergangenheit 
zeigten manche Vertreter der christlichen Lehre eine sehr oft unargumentierte Distanzierung 
von der säkularen Kultur. Die Stellungnahme der Konzilsväter wollte die kulturelle Relevanz 
der säkularen Ereignisse dadurch unterstreichen, dass sie betont haben, die 
                                                 
153
 GS 62. 
 95 
Glaubensdarstellung solle sich in der Kultur jeder Zeit artikulieren. Es ist eine 
Herausforderung, neue Fragen, die für das Leben der Menschen Konsequenzen haben, mit der 
Lehre des Glaubens zu konfrontieren, wobei man nicht vergessen darf: „Die 
Glaubenshinterlage selbst, das heißt die Glaubenswahrheiten, darf nicht verwechselt werden 
mit ihrer Aussageweise, auch wenn diese immer den selben Sinn und Inhalt meint“154. Die 
Lage des Volkes Gottes soll als ganze berücksichtigt werden, und das ermutigt zum Dialog 
der Theologie mit anderen Wissenschaften, zum Dialog zwischen Glaube und Kultur. Das 
Lehramt der Kirche spricht sich für die richtige Förderung des kulturellen Fortschritts aus.   
 
 
Zusammenfassung 
 
Die fundamentalen Richtlinien des Zweiten Vatikanums haben „die Fenster weit 
aufgemacht“, die Kirche hat die Herausforderung, in die Welt hinein zu gehen, angenommen. 
Karol Wojtyła und Joseph Ratzinger haben an den Sitzungen des Konzils teilgenommen. Sie 
waren Zeugen der außergewöhnlichen Öffnung der Kirche gegenüber der Welt. Beide 
beurteilen dieses Geschehen als notwendig für damalige Zeiten und für die Zukunft, die 
Anweisungen des Konzils beurteilen sie als beständige Wegweiser für die christliche 
Reflexion über die Problematik der Kultur. Was aber die weitere Entwicklung gebracht hat – 
das führte zu weiteren Auseinandersetzungen und Fragen nach der Rezeption und Umsetzung 
der Lehren des Konzils, denen sich auch die beiden Theologen widmen mussten. Die Sorgen 
wegen der Entwicklung im Kirchenvolk in den nachkonziliaren Zeiten sollen hier durch eine 
Aussage Kardinal Ratzingers in einem Gespräch mit Vittorio Messori zum Ausdruck gebracht 
werden: „Was die Päpste und die Konzilsväter erwarteten, war eine neue katholische Einheit; 
statt dessen ist man auf eine Uneinigkeit zugesteuert, die – um die Worte von Paul VI. zu 
gebrauchen – von der Selbstkritik zur Selbstzerstörung überzugehen schien. Man hat sich eine 
neue Begeisterung erhofft, und man landete dagegen zu oft im Überdruss und in der 
Entmutigung. Man hatte sich einen Schritt nach vorn erwartet, und man fand sich einem 
fortschreitenden Prozess des Verfalls gegenüber, der sich weitgehend im Zeichen der 
Berufung auf einen angeblichen Geist des Konzils abgespielt und dieses damit immer mehr 
diskreditiert hat“155. Die Worte sind nicht nur ein Spiegelbild der pessimistischen Einstellung 
Ratzingers und seiner kritischen Beurteilung der Folgen des Konzils, sondern sie weisen auch 
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auf die Ursachen des heutigen kirchlichen und gesellschaftlichen Zustandes hin. Die 
Botschaft der Konzilsväter war tief durchdacht und entsprach der Situation der Menschheit, 
nur die Umsetzung der Theorie ist auf Hindernisse gestoßen, die damals nicht erwartet 
wurden – unkluger Eifer schoss manchmal über das Ziel hinaus. Deshalb fordert Ratzinger: 
Rückkehr zu den authentischen Texten des ursprünglichen II. Vatikanums
156
.  
 
Eine der wichtigsten Botschaften des Konzils ist, dass wahre Kultur nicht ohne übernatürliche 
Elemente, ohne Beziehung zu Gott, ohne Beachtung der menschlichen Würde, existieren 
kann. Johannes Paul II. hat diese Bedrohung für die Menschheit gesehen, und während seines 
Pontifikats beschrieb er die Konsequenzen einer solchen menschlichen Haltung, die er unter 
dem Stichwort „Kultur des Todes“157 entfaltet. Die geistige Natur des Menschen impliziert 
den Bezug auf eine die Welt übersteigende Unendlichkeit. Eine Beschränkung auf die 
Immanenz würde eine Destruktion des Menschen bedeuten. Kultur ist nicht nur ein materiell 
greifbares Phänomen, sondern durch vertiefte Reflexion und geistige Elemente bietet sie eine 
Gelegenheit, die eigene Existenz und den Glauben zusammenzubringen.  
Eine der Aufgaben, die der Theologie auf dem Konzil gestellt worden sind, war die, den 
Kulturbegriff mit dem Begriff der menschlichen Person zusammenzufügen. Eine personale 
Existenz ist eine Voraussetzung für die Kultur. Deshalb versuchen die folgenden 
Überlegungen dieses Kapitels, die Anthropologie im Kontext des Dialogs zwischen Glaube 
und Kultur bei den beiden Päpsten – Johannes Paul II. und Benedikt XVI. - aufzuzeigen. 
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2. Person – die geistige Dimension des Menschen als Mittelpunkt der Kultur; der 
Mensch – Subjekt, Objekt und Ziel der Kultur 
 
 
„Man kann sich keine Kultur ohne den Menschen als Subjekt und ohne den Menschen als Ursache vorstellen. Im 
Bereich der Kultur ist der Mensch immer die Hauptfigur: Der Mensch ist das wesentliche und fundamentale 
Faktum der Kultur“158 
Johannes Paul II. 
 
 
Die grundlegenden Wahrheiten der christlichen Anthropologie hat die Kirche unter anderem 
in der Pastoralkonstitution des II. Vatikanischen Konzils dargestellt. Die menschliche Person 
ist einer der wichtigen Inhalte der konziliarischen Lehre, auch wenn keiner der Texte des 
Konzils die Person unmittelbar zum Thema hat. Die Wahrheit über die Natur und Würde 
jedes Menschen steht trotzdem im Mittelpunkt der Lehre des Konzils. Die Feststellung, dass 
der Mensch „Person“ ist, findet sich natürlich auch in den Schriften sowohl Johannes Paul II. 
als auch Benedikt XVI. Sie berufen sich auf die unveränderte und feste Sichtweise der Kirche 
und erinnern die Menschen jeder Zeit an diese fundamentale Anschauung. Im Kontext dieser 
Erörterung wird diese Lehre als wesentlich empfunden und soll hier dargelegt werden, denn 
der Mensch wird als Subjekt, Objekt und Ziel der Kultur betrachtet. Die Texte der beiden 
Autoren sind von dieser Überzeugung durchdrungen. Die menschliche Kultur kann sich nur in 
Verbindung mit der vollen Wahrheit über den Menschen entwickeln. Alle Probleme der 
gegenwärtigen Kultur haben ihren Ursprung in der Sicht der menschlichen Person. Joseph 
Ratzinger widmete der menschlichen Person in seiner wissenschaftlichen Tätigkeit keine 
eigenen Studien; sie war natürlich das unbestrittene Fundament seiner Lehre, aber sie wurde 
nicht vertieft erläutert. Ratzinger nimmt daher als Grundlage seiner Ausführungen die Thesen, 
die durch Jahrhunderte von verschiedenen Theologen und Kirchenvätern herausgearbeitet 
wurden. Deren Aussagen werden, soweit das Thema es erfordert, zum Ausgangspunkt der 
Vorstellung seiner Lehre bezüglich der menschlichen Person. Ausgehend von diesen 
Überlegungen wird dann die ausführlichere Theorie Karol Wojtyłas zu diesem Thema 
dargestellt. Er hat auf der Grundlage der Lehre der Kirche die Thesen zur menschlichen 
Person vor allem in seinem Buch „Person und Tat“, das als beste Darstellung seiner 
Anthropologie gesehen werden kann, aber auch in den sozialen Enzykliken, die er als Papst 
verfasst hat, entwickelt. Die Präzision der Gedanken der beiden Theologen und die breite 
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Perspektive ihrer Forschungen, vor allem der Forschungen Wojtyłas, ermöglichen das 
Verständnis des auf dieser Basis entstandenen fundamentalen Nachdenkens über den Dialog 
zwischen Glaube und Kultur.     
 
 
2.1.  Die Wurzeln des Personbegriffs 
 
Der Begriff Person wird im alltäglichen Leben sehr oft verwendet. Er ist erkenntniswichtig 
und inspirierend für viele Disziplinen der Wissenschaft. Philosophie, Psychologie, Soziologie 
und auch die Rechtswissenschaft erheben den Anspruch auf die Deutung dieses Begriffs. Die 
Herkunft dieses Wortes zeigt das lateinische Wort persona auf. Ursprünglich wurde darunter 
die Maske des Schauspielers verstanden, oder personare, was durchtönen bedeutet (nämlich 
die Stimme durch die Maske). Viele, darunter auch Joseph Ratzinger, berufen sich auf ein 
griechisches Wort prosopon, was auch Maske, aber auch Rolle und Mensch bedeutet. In 
dieser Erklärung verwendet er das Wort, das lange Zeit als „philosophisch unbedeutendes 
oder überhaupt nicht im Spiel gewesenes Wort“159, galt.  
Auf dem Feld des Diskurses über diesen Begriff wendet Ratzinger sich den theologischen 
Fragen zu, die dieses Wort ergänzen, oder ihm sogar im christlichen Geist einen neuen Sinn 
geben. Der philosophische Grund sei nicht der einzige, auf dem dieses Wort entstanden ist. 
Die Auseinandersetzung mit dem Denken des Glaubens habe den Weg zum Entstehen des 
Begriffs vorbereitet. „Begriff und Gedanke »Person« sind dem menschlichen Geist nicht 
anders als im Kampf um das christliche Gottesbild und um die Deutung der Gestalt Jesu von 
Nazareth aufgegangen“160 – so formuliert es Ratzinger. Zwei Fragen, die auf der christlichen 
Ebene gestellt wurden, sieht er als einen Impuls, aus dem heraus das Wort Person zum 
theologischen Diskurs gekommen ist. Die erste, die die Menschheit seit Urzeiten begleitet, 
lautet: Was ist Gott? Und die zweite in diesem Zusammenhang bezieht sich auf den von ihm 
gesandten Sohn: Wer ist Christus? Mit diesen zwei Fragen führt Ratzinger seine Gedanken 
zum Ursprung hin. Nicht zum ersten, aber auch nicht zum letzten Mal beruft er sich auf den 
ursprünglichen Geist der Geschichte, betont die Bedeutung der Wurzeln und baut seine 
Einstellungen darauf.  
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Die Rolle Tertullians, der die theologische Terminologie beeinflusst hat, war entscheidend für 
die Herausbildung des Begriffs, den er in der Darstellung des christlichen Denkens über Gott 
verwendet hat. Der Versuch, sich auf die Heilige Schrift berufend die Eigentümlichkeit des 
Vaters, des Sohnes und des Geistes zu zeigen, hat ihn zur Entdeckung des Dialogs in drei 
Rollen, welchen die sich voneinander unterscheidenden drei göttlichen Personen einer 
Substanz führen, gebracht. Exegetisch begründetes Denken: nachdem die drei Rollen drei 
Darstellern, also drei Personen entsprechen, hat die Einführung des Begriffs Person in dem 
lateinisch-sprachlichen Bereich ermöglicht: una substantia – tres personae, die aber eine 
Einheit Gottes bilden. Der Gott der Bibel spricht selbst in der Mehrzahl, wenn er sich mit sich 
unterhält
161
. Für solches Geschehen hat Tertullian die entsprechenden Termini aus der Welt 
der Literatur geholt, da „die großen Dichter der Antike, um das Geschehen dramatisch zu 
beleben, es nicht einfach nacherzählen, sondern Personen redend auftreten lassen, 
Göttergestalten Worte in den Mund legen, durch die das Drama weiter voranschreitet“162. 
Viele der Aussagen Tertullians sind von großer Bedeutung für das Glaubensverständnis der 
Kirche, und obwohl auch seine Definition nicht sofort angenommen wurde, zeigt die heutige 
Perspektive deutlich auf, dass man aus der Aussage des frühchristlichen Lehrers Schlüsse für 
die Diskussion der nächsten Jahrhunderte ziehen kann. Im Laufe der Zeit gewinnt dieses Wort 
„Person“ so ganz neuen Sinn, über seine theatralische und literarische Bedeutung hinaus, 
denn jetzt ist es mit dem Glauben an das Wort Gottes verbunden. Es gibt hier eine andere 
Wirklichkeit, in der drei Personen im Dialog dargestellt werden. Für Ratzinger ist es eine 
Bestätigung, dass die Realität des Glaubens ein altes Modell der Exegese von Texten ganz 
neu gestalten kann.    
Ratzinger drückt die Überzeugung aus, dass der Personbegriff zum Erfordernis für die 
ordentliche und völlige Auslegung der Heiligen Schrift wurde - er wurde zum Kernpunkt der 
Auslegung. Eine zweite Beobachtung betont das dialogische Verhalten des redenden Gottes. 
Der Begriff Person, der zur Beschreibung der Dreiheit Gottes gewählt wurde, schließe die 
Beziehungsfähigkeit mit ein. Dieser Begriff zur Beschreibung dieses göttlichen Ich–Du sei 
dabei nicht im Sinne von Individuen gemeint. Person meint Relation. Als reine Relation sei 
die Trinität absolute Einheit. Für die christliche Existenz bedeute das, dass auch der Christ 
nicht in sich stehen dürfe, sondern im Von-her und Auf-zu leben und somit sein Dasein als 
Beziehendlichkeit empfangen müsse. Relation wird als eine ursprüngliche Form des Seins 
betrachtet. Person bedeutet also viel mehr als die bloße Idee des Individuums. Christliche 
                                                 
161
 In der Bibel steht es ganz fest: „Lasst uns Menschen machen als unser Abbild, uns ähnlich“ (Gen 1,26) oder 
„Seht, der Mensch ist geworden wie wir“ (Gen 3,22). 
162
 Ratzinger: Dogma und Verkündigung, 207.  
 100 
Existenz wird also in der Kategorie der Beziehung angesehen. Bei der Entfaltung der Rede 
von Gott wurde das fundamentale Wort für die Beschreibung des Menschen gefunden. 
Ratzinger präsentiert seinen Standpunkt sehr aussagekräftig: „Der Christ sieht im Menschen 
nicht ein Individuum, sondern eine Person – mir scheint, dass in diesem Überschritt von 
Individuum zu Person die ganze Spanne des Übergangs von Antike zu Christentum, von 
Platonismus zu Glaube liegt“163. Person wird als ein Teil der Gegenwart verstanden, ihre 
Eingebundenheit in Zeit und Geschichte bestimmen sie. Dabei wird sich erweisen, dass 
Person der Einzelfall einer Anwesenheit, eines Gegenübers ist, aber immer ein inhaltlicher 
Begriff bleibt, der nicht nur formal ist, sondern eine Absolutheit beschreibt, die mit der 
nötigen Unbedingtheit und Absolutheit des Anderen zu begreifen ist.    
 
2.2.  Relation – als Hauptkategorie des Personbegriffs 
 
Der Personbegriff ist von Anfang an mit der Idee des Dialogs verbunden. Das Wesen des 
Menschen ist durch Gotteserkenntnis deutlicher geworden. In weiteren Betrachtungen zu 
diesem Begriff beruft sich Ratzinger auf die spätere Theologie der Väterzeit. Sie hat 
entschieden festgestellt, dass die drei Personen, die es in Gott gibt, wahre, reale Beziehungen 
sind und nicht nur Substanzen, die nicht dialogfähig sind, zwischen denen es keinen 
Austausch gibt. Person heiße in Gott Relation. Ratzinger erläutert diesen Gedanken wie folgt: 
„Die Relation, das Bezogensein, ist nicht etwas zur Person Hinzukommendes, sondern sie ist 
die Person selbst, die Person besteht ihrem Wesen nach hier überhaupt nur als Beziehung“164. 
Die Ebene des Dialogischen zeigt sich in jedem Handeln der Personen. Die Entwicklungen im 
theologischen Bereich der ersten Jahrhunderte weisen auf das Entstehen des personalistischen 
Denkens hin. Die Unterstützung des Glaubens spielte in diesem Fall eine entscheidende Rolle. 
Die „Relationsfähigkeit“ unterstreicht Ratzinger als das fundamentale Phänomen, das von der 
Schrift her für die menschliche Person verwendet werden kann. Die Fülle dieses Aufeinander-
Bezogenseins ist natürlich nur bei Gott sichtbar, aber die Richtung des Denkens über die 
menschliche Person wurde dadurch geprägt.  
 
In diesem Zusammenhang entwickelt Ratzinger einige Gedanken ausgehend vom 
Johannesevangelium. Der Evangelist hat die Kategorie der Relation sehr vertieft. Die daran 
knüpfenden Aussagen sind in seiner so genannten Sendungstheologie zu lesen. Sie erklärt 
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anschaulich die Verbindung zwischen dem Gesandten und dem Sendenden. Der spätjüdischen 
Darstellung nach hat der erstere keine eigene Bedeutung, in diesem Sinne, dass er nur mit 
dem, der ihn gesandt hat, zu sehen ist, nur wenn er für den Sendenden steht und mit ihm eins 
ist. Der Evangelist aber stellt Christus als den Gesandten vor, der „von seinem ganzen Wesen 
her der Gesandte ist“165. Die spätjüdische Definition des Gesandten, in der er wie der 
Sendende ist, wird im biblischen Zusammenhang vertieft, da Jesus neben dem Gesandtsein 
schon von seinem Wesen her der Gesandte ist. „Der Inhalt des johanneischen Begriffs der 
Gesandte ließe sich dahingehend beschreiben, dass hier das Aufgehen des Seins im Sein von 
her und auf jemand zu behauptet wird.“166 Geöffnetheit des Daseins ist ein Merkmal des 
Gesandten. Die Schrift zeigt die ersten „Gesandten“ auf, nämlich die Apostel, die von Jesus 
gesandt wurden, die auch mit ihm sein sollten. Es entsteht hier auf den ersten Blick ein 
Paradox – wie kann man gleichzeitig zwei Aufgaben, zwei Zustände erfüllen? Bei Christus 
sein und in der Welt? Wenn man aber diese Aspekte konkretisiert, dann muss man erkennen, 
dass es notwendig ist, mit Christus zu sein, eine innere Beziehung zu entwickeln, um ihn 
kennenzulernen und den anderen Menschen, die ihn nur von außen sehen, seine Einzigkeit zu 
zeigen. Die innere Gemeinschaft mit Jesus ist Voraussetzung, um ein glaubwürdiger Zeuge 
seiner Botschaft zu sein. Ratzinger bedenkt diese Relation in seinem Buch „Jesus von 
Nazareth“ und sagt darüber: „Mitsein und Gesandtsein scheinen sich zunächst auszuschließen, 
gehören aber offenbar zusammen. Sie müssen lernen, so mit ihm zu sein, dass sie bei ihm 
sind, auch wenn sie an die Grenzen der Erde gehen. Das Mitsein mit ihm trägt als solches die 
Dynamik der Sendung in sich, da ja Jesu ganzes Sein Sendung ist“167. In diesem Punkt knüpft 
diese Aussage an die evangelische Überlieferung des Johannes: Jesus ist vom ganzen Wesen 
her der Gesandte. Die Identität von Existenz und Sendung ist ein Kernpunkt dieser Aussage. 
Die Relation zur Welt schließ nicht die innere Relation zu Jesus aus, ganz im Gegenteil, sie ist 
ein notwendiger Teil des Lebens des Zeugen, der ein menschliches Wesen ist, der eine Person 
ist, zu deren konstitutiven Kategorien die Beziehung gehört.  
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 Ratzinger: Dogma und Verkündigung, 213. 
166
 Ratzinger: Dogma und Verkündigung, 213. 
167
 Ratzinger, Joseph: Jesus von Nazareth, Freiburg/ Basel/ Wien 2007, 209. 
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2.3.  Wer ist Jesus Christus? – die christologische Frage als eine Vertiefung des  
Personverständnisses 
 
Die Christologie hat für das Verständnis des Personbegriffs im theologischen Sinne relevante 
Bedeutung. Auf die Frage nach Jesus Christus stellt sie fest: una persona – duae naturae: er 
hat zwei Naturen, eine Person, und zwar die des Logos. Das bedeutet, „in Ihm ist das Sein 
beim Andern radikal gegeben“168. Die Bezogenheit auf den Anderen konstituiert ihn, ist das, 
was seine Existenz trägt. Das bedeutet aber nicht, dass Jesus über Bei-sich-selbst-Sein, wie es 
Ratzinger nennt, nicht mehr verfügt, sondern ganz im Gegenteil, als vollendete bringt es zu 
sich. Was in diesem Kontext wichtig ist: In Christus, dem Menschen, der ganz bei Gott ist, 
wird das Menschsein nicht abgeschafft. Es lässt sich eher als seine höchste Möglichkeit 
bestimmen. Er geht nämlich den Weg des Sich Überschreitens ins Absolute hinein. Von daher 
lässt sich auch die These bestätigen, die Lehre und die Taten Jesu seien nur wichtig, wenn 
man die Person Jesu als seine Lehre versteht und umgekehrt: Seine Lehre ist er selbst.
169
 
Christlicher Glaube ist deshalb durch und durch personaler Glaube des Annehmens der 
Person Jesu Christi, der Person als Wort und des Wortes als Person.  
Christologie weist noch auf eine Idee des Wir hin. Sie ergänzt die Perspektive Ich und Du. In 
Christus sammelt sich das Wir der Menschen auf das Du Gottes hin, er ist der zweite Adam, 
der endgültige Mensch, der dazu fähig ist, die Menschen wieder mit Gott zu verbinden. 
Letztendlich ist er bei Gott und bei den Menschen. Und was zu betonen ist: Im christlichen 
Bereich lässt sich nicht behaupten, dass ein Dialog nur reine Ich-Du Beziehung ist, ob es eine 
menschliche oder göttliche Perspektive ist. Der Mensch befindet sich als ein Teil der 
Geschichte des Gottesvolkes im so genannten „geschichtlichen Wir“ und lässt sich nicht 
davon trennen; und Gott seinerseits ist auch kein einfaches Ich, sondern das Wir, das immer 
drei Personen umfasst: den Vater, Sohn und Geist. Das größere Wir ist ein ständiger 
Bezugspunkt. Es ist zugleich ein Beitrag zum Verständnis Gottes, denn der christliche 
Gottesbegriff gibt der Vielheit und der Einheit die gleiche Würde. Gleichzeitig wird der 
Personbegriff durch ihn beeinflusst. Joseph Ratzinger bezieht sich hier auf die Liturgie. Das 
Gottesverhältnis der Christen umfasst nicht nur zwei Subjekte, das liturgische Gebet deutet es 
so: per Christum in Spiritu Sancto ad Patrem. Das Wir Gottes und das Wir der Mitmenschen, 
die auf dem Grund der theologischen Reflexion sich entwickelt haben, gehören zu den 
konstitutiven Elementen der Lehre über die Person.   
                                                 
168
 Ratzinger: Dogma und Verkündigung, 221.  
169
 Vgl. Ratzinger: Einführung in das Christentum, 192. 
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Die Grundaussagen der christlichen Theologie, die Ratzinger mit Blick auf das Verständnis 
des Personbegriffs in Erinnerung ruft, gehören zu einer Konzeption, die eine Voraussetzung 
für die Bestimmung des Glaubens und der Kultur ist. Ausgehend von der Person entwickelt 
sich der Dialog zwischen den beiden Dimensionen, denn der Mensch wird als Subjekt, Objekt 
und Ziel der Kultur verstanden. Auch Glaube ist immer der Glaube des Menschen, er existiert 
nicht in der Leere, außerhalb der menschlichen Welt. Der Mensch ist der Glaubende, er 
entwickelt Beziehungen, sowohl auf der menschlichen als auch auf der transzendentalen 
Ebene. Die Glaubensfragen, wie gezeigt wurde, haben Akzente in der im Verständnis der 
Person gesetzt, haben sie aus theologischer Sicht vertieft und geprägt. Die einleitende 
Erläuterung dieses Begriffs ist, nach Ratzingers Theorie, eine fundamentale Einführung in das 
Denken Johannes Paul II., der die dargestellten theologischen Grundpositionen einnimmt, 
aber sie mit einem vor allem für damalige Zeiten originellen Beitrag zum Verständnis der 
Person ergänzt. 
 
 
2.4.  Der christliche Personalismus – der Mensch als jemand im Gegensatz zu etwas 
 
Im Laufe der Geschichte hat sich, zusammen mit den sich ändernden Vorstellungen über die 
Ordnung der Welt, die Konzeption des Menschen geändert. Das Bild des Menschen war 
immer von den Meinungen über die Welt abhängig. Karol Wojtyła hat als junger Professor 
zur Reflexion über das menschliche Wesen einen wesentlichen Beitrag geleistet. Als Vertreter 
des Personalismus, einer philosophischen Denkrichtung des XX. Jahrhunderts, die auf dem 
christlich-humanistischen Fundament baut, gehört Wojtyła zu einer Gruppe von Denkern, die 
sich in ihren Schriften unter anderem dieser Konzeption gewidmet haben. Dazu zählt man 
solche Persönlichkeiten wie Emmanuel Mounier, Jacques Maritain, Gabriel Marcel, John 
Henry Newman, Romano Guardini, Paul Ricoeur oder Max Scheler. Unter dem 
Personalismusbegriff finden sich mehrere, sich gegenseitig beeinflussende, gegenwärtige 
philosophische Richtungen. Er ist nicht homogen. Alle legen besonderen Wert auf die 
Bedeutung des Personbegriffs und betonen die höhere Stelle des Wertes der menschlichen 
Person gegenüber den gesellschaftlich-ökonomischen und geschichtlichen Bedingungen. Sie 
unterstreichen die Bedeutung der menschlichen Person hinsichtlich ihrer selbst. Es gibt 
verschiedene Strömungen: die thomistischen, existenzialen, axiologischen oder 
gesellschaftlichen. Der christliche Personalismus, den man als neue Interpretation des 
Thomismus versteht, interpretiert Religion als eine persönliche Bindung des Menschen an 
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Gott. Er fordert eine Ausrichtung des ganzen gesellschaftlichen Lebens auf das Gute im 
Menschen. Die persönlichen Werte, wie Vernunft oder Freiheit, werden von den 
gesellschaftlichen Strukturen hervorgehoben. Diese Denkweise, die aus der Lehre der Kirche 
herausgewachsen ist, bildet eine vertiefte theologische und philosophische Reflexion über die 
integrierte Konzeption der menschlichen Person.  
 
Wojtyłas Analyse bildete sich durch Vergleich und Konfrontation mit anderen 
Denkströmungen. Das menschliche Phänomen der Person hat er zuerst auf der mystischen 
und religiösen Ebene gesehen. Um den Menschen zu verstehen, muss man nach den 
Grundlagen seines Wesens fragen. Wer ist der Mensch in sich selbst? Dies ist die einführende 
Frage, die sein Verhältnis zu den anderen Geschöpfen zu definieren versucht. „Dasjenige, was 
der Mensch in sich selbst ist, ist vor allem an sein Inneres gebunden. Alles Äußerliche: das 
Handeln, das geistige Schaffen, alle Werke und Erzeugnisse nehmen hier ihren Anfang und 
haben hier ihre Ursache.“170 Die Konfrontation des thomistischen mit dem 
phänomenologischen Personalismus (Husserl, Scheler, Ingarden, Stein) hat die weitere 
Entwicklung von Wojtyłas Theorie beeinflusst. Er hat sich für eine Synthese, die den 
Menschen als Substanz und zugleich als Relation betrachtet, ausgesprochen. Person ist nicht 
nur individuelle Substanz von vernünftiger Natur
171
, sie ist mehr als die individualisierte 
Natur, wie Wojtyła betont. Er ist mit dieser Definition des Boethius einverstanden, aber er 
meint: „trotzdem taugt weder der Begriff der Natur (auch der vernünftigen nicht) noch auch 
der ihrer Individualisierung dazu, jene spezifische Fülle wiederzugeben, die dem Begriff der 
Person entspricht“172. Dem polnischen Denker nach bildet nicht die Konkretheit, sondern die 
Einzigartigkeit und Unwiederholbarkeit die Fülle dieser Aussage. Der Mensch ist, um das 
umgangssprachliche Wort zu benutzen, ein Jemand. Dieser Ausdruck ist aussagekräftig, denn 
„er ruft sofort eine Assoziation zu einem ihm ähnlichen und doch entgegengesetzten 
Ausdruck hervor: zu etwas“173. Auf andere Geschöpfe muss man das Wort etwas beziehen. 
Nur der Mensch ist jemand. Er ist jemand im ontischen Sinne, von der Natur her, ohne seine 
Taten zu berücksichtigen, aber er ist auch jemand im moralischen, ethischen Sinne, durch 
                                                 
170
 Wojtyła, Karol: Der Mensch als Person, in: Stroynowski, Juliusz (Hrsg.): Karol Wojtyła. Johannes Paul II. 
Von der Königswürde des Menschen, Stuttgart 1980, 43-47, 44.  
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 Boethius (6. Jh. n. Chr.) hat die bekannte Definition der Person eingeführt: „individuelle Substanz von 
vernünftiger Natur“ (Persona est rationalis naturae individua substantia). Das „individua" bedeutet hier zudem 
unteilbar und unmitteilbar, d.h. nicht vererbbar bzw. reproduzierbar. Jede Person ist damit un-austauschbar und 
einmalig. Weil die Vernunftbegabung auf eine unteilbare Substanz zurückgeht, kann sich das Personsein nicht 
entwickeln. Jedes Wesen ist also entweder ganz oder gar nicht Person. 
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 Wojtyła, Karol: Person und Tat, Freiburg/ Basel/ Wien 1981, 89. 
173
 Wojtyła: Person und Tat, 89. 
 105 
bewusstes Handeln, durch eigene konkrete Taten. Der Mensch ist zugleich ein Täter und 
Subjekt des Handelns. Die Subjektivität des menschlichen Wesens wird im Rahmen des 
menschlichen Handelns betrachtet, im Kontext der menschlichen Tat, die eine Form der 
Äußerung dieser Person ist. Das Verständnis der Relation Person – Tat ermöglicht es, sich in 
beide Begriffe zu vertiefen. Eine solche Konzeption lässt umso mehr den Menschen als 
Subjekt, Objekt und Ziel der Kultur betrachten. Wojtyłas Theorie, die dieser Erörterung  
zugrunde liegt, beleuchtet die analysierte Thematik des Dialogs zwischen Glaube und Kultur, 
denn die Person, ohne die kein Glaube und keine Kultur existieren würden, wird hier unter 
dem für diesen Dialog wichtigen Aspekt reflektiert. Die Tat hat eine Schlüsselbedeutung für 
die Einsicht in die Person. Die Tat setzt die Person voraus. Deshalb gewinnt dieser Begriff in 
dieser Arbeit relevante Bedeutung. Die Beschreibung der Person bei den beiden Denkern 
ermöglicht weitere Analysen.  
 
Ausgehend von den personalistischen Kategorien entwickelt Karol Wojtyła seine Konzeption 
weiter. Der Einteilung von Jan Andrzej Kłoczowski174 folgend, sieht man die zweite Etappe 
des Denkens Wojtyłas als die relevanteste für diese Arbeit:  
„Im Denken von Karol Wojtyła [...] lassen sich drei Grundetappen der Entwicklung einer 
anthropologischen Philosophie unterscheiden. Angefangen vom Personalismus führt eine 
logische Entwicklungslinie über ein stark dialogisches Denken, das man auch als 
Solidaritätsprinzip bezeichnen könnte, hin zu einer überaus theologisch orientierten 
Anthropologie der Barmherzigkeit―175.  
Um auf diesen Teil der Reflexion einzugehen, wird noch ein wichtiges Element, das die 
Überlegungen der zweiten Etappe von Wojtyłas Konzeption ergänzt, geschildert werden, 
nämlich: das Handeln der Person. 
 
 
 
 
 
 
                                                 
174
 Kłoczowski Jan Andrzej – Dominikaner, Theologe und Philosoph, der in den 80er Jahren ein 
Studentenseelsorger in Krakau war.  
175
 Kłoczowski, Jan Andrzej: Anthropologie der Barmherzigkeit. Der Mensch als Schlüssel zum Verständnis der 
Soziallehre Johannes Pauls II., in: Böhr/ Raabe (Hrsg.): Eine neue Ordnung der Freiheit, 25-43, 25. 
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2.5.  Das Handeln der Person 
 
Die folgenden Überlegungen versuchen kurz die philosophischen Grundlagen zum Handeln 
des Menschen vorzustellen. Der Mensch ist ein Subjekt des Handelns, dadurch ein Subjekt 
der Kultur, wie schon betont wurde, aber gleichzeitig auch ein Objekt der Kultur, wie es auch 
im nächsten Punkt dargestellt wird. 
Wojtyła schaut auf den Menschen als handelndes Wesen. Das Handeln enthüllt die Wahrheit 
über den Menschen selbst. Die Handlungsweise drückt das Innenleben, Überzeugungen, 
Emotionen und Erfahrungen aus. Die Tat beeinflusst nicht nur den Handelnden, sondern auch 
die Empfänger, die anderen Personen. Die Basis dieser Gedanken sieht er in der Vorstellung 
vom dynamischen Charakter des Seins, oder anders ausgedrückt, des umfangreichen 
Dynamismus des Seins, mit dem sich die traditionelle Metaphysik beschäftigt. Laut der 
Konzeption des Aristoteles, der diese Eigenschaft des Seins mit philosophischen Termini 
beschrieben hat, muss man das untrennbare Paar erkennen: potentia – actus176. Das eine ohne 
das andere kann nicht verstanden werden. Wojtyła erklärt die Bedeutung beider Begriffe wie 
folgt: „Potenz (...) bezeichnet das, was schon in irgendeiner Weise da ist und gleichzeitig 
noch nicht ist: was in Vorbereitung ist, zur Verfügung steht, ja was in Bereitschaft ist – 
hingegen ist es nicht in der Wirklichkeit, in der Ausübung begriffen. Akt (...) meint die 
Verwirklichung einer Potenz, ihre Ausübung“177. Diese Koppelung sieht er als begriffliche 
Entsprechung dieses Dynamismus, der mit dieser Konzeption erfasst und beschrieben werden 
kann. Im gesamten menschlichen Dynamismus lassen sich zwei Strukturen unterscheiden: 
nach Wojtyła könnte man die erste mit dem Satz „Der Mensch handelt“ und die zweite mit: 
„Etwas geschieht im Menschen“ zusammenfassen. Die beiden sind ein Ausdruck des 
Dynamismus, aber was sie unterscheidet, das ist ein Moment der Wirkmacht:  
„Wenn ich handle, dann erlebe ich mich selbst als Täter und Urheber dieser Form der 
Dynamisierung des eigenen Subjekts. Wenn etwas in mir geschieht, dann erfolgt diese 
Dynamisierung ohne tätiges Eingreifen meines Ichs“178 – so formuliert es der Autor.  
Wenn sich der Mensch seiner Wirkmacht nicht bewusst ist, wenn er sie nicht erlebt, wenn er 
nicht der Anfang, die Ursache der Tat ist, dann ist vom Geschehen die Rede. Ohne eigenes 
                                                 
176
 Dieser Begriffsgebrauch geht auf die Lehre des Aristoteles (384 v. Ch. – 322 v. Ch.) zurück. Die spätere 
griechische und lateinische Philosophie hat sich dem weitgehend angeschlossen. „Potenz“ bezeichnet die noch 
nicht realisierte Möglichkeit, zu der aber ein Vermögen bzw. eine Fähigkeit oder Disposition besteht. „Akt“ 
bezeichnet dagegen die Realisierung oder Verwirklichung dieser Möglichkeit. 
177
 Wojtyła: Person und Tat, 77. 
178
 Wojtyła: Person und Tat, 81. 
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Engagement ändert sich innerlich trotzdem etwas – das bestätigt die dynamische Struktur des 
Seins.  
Die philosophischen Grundlagen geben Einblick in die Entwicklung des Denkens Wojtyłas. 
Sie bilden ein festes Fundament, auf dem weitere Überlegungen gebaut werden konnten. Die 
Werke, die Wojtyła als Papst verfasst hat, kann man als neue Betrachtung und Ergänzung 
vorher aufgestellter philosophischer Thesen im Licht der Offenbarung und der Tradition 
charakterisieren 
 
a)   Laborem exercens – durch die Arbeit wird der Mensch „mehr Mensch werden― 
 
Der Mensch als handelndes Wesen und die menschliche Arbeit wurden zum Mittelpunkt der 
ersten sozialen Enzyklika Johannes Paul II. Es werden hier nur jene Elemente, die für diese 
Erörterung relevant sind, aufgegriffen werden. Neben den einzelnen praktischen Problemen, 
die in der Schrift formuliert und beurteilt wurden, zeigt sich eine große, biblisch begründete 
theologische Vision der Teilnahme des Menschen an dem Schöpfungswerk, die mit der 
christlichen fundamentalen Wahrheit verbunden ist: Das Subjekt der Arbeit ist immer der 
Mensch
179. Die theologische Perspektive lässt sich in einem Satz fassen, dass „ (..) der 
Mensch, als Abbild Gottes geschaffen, durch seine Arbeit am Werk des Schöpfers teilnimmt 
und es im Rahmen seiner menschlichen Möglichkeiten in gewissem Sinne weiterentwickelt 
und vollendet“180. Als eine Einleitung zu diesen Worten bezieht sich der Papst auf den Text 
der konziliaren Konstitution „Lumen Gentium“ und betont ihre Bedeutung: 
 
 „»Eins steht für die Glaubenden fest«, so das II. Vatikanische Konzil, »das persönliche und 
gemeinsame menschliche Schaffen, dieses gewaltige Bemühen der Menschen im Ablauf der 
Jahrhunderte, ihre Lebensbedingungen auf einen stets besseren Stand zu bringen, entspricht 
an und für sich der Absicht Gottes. Der nach Gottes Bild geschaffene Mensch hat ja den 
Auftrag erhalten, sich die Erde mit allem, was zu ihr gehört, zu unterwerfen und die Welt in 
Heiligkeit und Gerechtigkeit zu regieren. Er soll ferner durch die Anerkennung Gottes als des 
Schöpfers aller Dinge sich selbst und die gesamte Wirklichkeit in Beziehung zu Gott bringen, 
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 Vgl. Zięba, Maciej: Przez pracę człowiek staje się bardziej człowiekiem (Laborem exercens, 14 IX 1981), in: 
Zięba, Maciej/ Kozacki, Paweł (Hrsg.): Przewodnik po encyklikach. Myśląc z Janem Pawłem II., Poznań 2003, 
43-44, 43. 
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 Johannes Paul II.: Enzyklika Laborem exercens (14. September 1981), in: AAS 73 (1981), 577-647, Nr. 25.  
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so dass, nachdem alle Dinge dem Menschen unterworfen sind, Gottes Name wunderbar sei 
auf der ganzen Erde«.“181 
 
Der Mensch ist zur Arbeit berufen. Als handelnde Person bildet er die Kultur, beeinflusst die 
weltlichen Ereignisse, er arbeitet sowohl allein als auch in der Gemeinschaft und schafft 
dadurch ein besseres Leben für sich selbst und für andere und wird zum wahren Gotteszeugen, 
zum Botschafter der göttlichen Lehre. Er ist ein Teil des großen Planes Gottes, des Planes, in 
den er für immer eingeschrieben wurde, denn der Mensch ist Gottes Geschöpf.  
 
Diese Überzeugung verbindet Johannes Paul II. konsequent mit der Anthropologie: „Die 
Arbeit ist ein Gut für den Menschen – für sein Menschsein, weil er durch die Arbeit nicht nur 
die Natur umwandelt und seinen Bedürfnissen anpasst, sondern auch sich selbst als Mensch 
verwirklicht, ja gewissermaßen »mehr Mensch wird«
182
. Der Mensch zeigt durch seine Arbeit, 
wer er ist. Er verwirklicht sich in hohem Maße durch die Arbeit, und hier wird nicht nur 
berufliche Arbeit gemeint, sondern jede Tätigkeit, eine bestimmte Aufgabe oder Tat. Fleiß 
und Anstrengung des Menschen kann man hier als die ethische Dimension der Arbeit 
unterstreichen.  
Die Taten unterscheiden den Menschen von der Natur.
183
 Es gibt bestimmte Beziehungen des 
Menschen mit der Natur, aber man kann einen Aspekt, der die Menschen deutlich von der 
Natur unterscheidet, hervorheben – es ist die menschliche Tat. „Der Tatbegriff enthält ein 
Potential des Kulturverständnisses; Kultur als etwas, das mit der menschlichen Tat verbunden 
ist.“184 Durch seine Taten ist der Mensch selbst ein Schöpfer, er hat Anteil an Gottes 
Kreativität, in seinem Schaffen ist er Abbild Gottes.  
 
 
b)  Centesimus annus – der handelnde Mensch als Grundlage der Kultur 
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 II. Vat. Konzil: Dogmatische Konstitution über die Kirche Lumen gentium (21. November 1964),VIII 63, 68. 
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verfasst, die sich mit dieser Thematik ausführlich beschäftigen. Vgl. Wojtyła: Person und Tat, 91-101. 
184
 Wojciechowski, Jan Stanisław: Znawca kultury, in: Flader, Katarzyna/ Kawecki Witold: Jan Paweł II. 
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Wenn man sich die Worte des Papstes aus der Enzyklika Centesimus annus ins Gedächtnis 
ruft , dass „der Grundirrtum des Sozialismus anthropologischer Natur ist“185, stellt man sofort 
fest, dass auch in diesem Text die Konzeption der Person eine entscheidende Rolle spielt. Sie 
wurde zum Fundament seines Verständnisses des damals herrschenden Systems und bietet 
auch heute eine Grundlage der Beurteilung der gegenwärtigen Entwicklungen im 
gesellschaftlichen und politischen Bereich. In der Zeit der Entstehung der Enzyklika (sie 
wurde kurz nach der Wende 1989 verfasst) war die Frage nach der Zukunft, nach dem 
politischen und wirtschaftlichen Modell dringend. Die Sorge um den Menschen war auch in 
Wojtyłas Beurteilung des Kapitalismus immer sichtbar. Der Papst hat nie das Wesen des 
Menschen aus den Augen verloren. Er stellt zwei Versionen des Kapitalismus vor: „Eine 
positive, in der ein freier Markt ein Platz des christlichen Engagements und Zeugnisses sein 
kann, und eine zweite, in der man die ökonomische Freiheit verabsolutiert und in der das 
wirtschaftliche Leben die ethische Perspektive verliert“186. Diese Aussage korreliert wieder 
mit der Konzeption des handelnden Menschen als Grundlage der Kultur und wird durch die 
Bedeutung des Zeugnisses ergänzt, was selbstverständlich mit dem Glauben verbunden ist, da 
nur der Glaubende ein Zeugnis ablegen kann. Johannes Paul II. setzt in diesem Text seine 
Vision des Menschen, die er in seinem früheren Werk „Person und Tat“ herausgearbeitet hat, 
fort. Der Mensch konstituiert sich durch das aus der Freiheit kommende Schaffen. 
Dementsprechend deutet der Papst in die positive Richtung. Der Mensch ist kreatives Subjekt 
mit seiner Berufung, die zu realisieren ist, und ein Subjekt, das zur Zusammenarbeit mit 
anderen berufen ist. Auf dieser Basis entwickelt der Papst dann seine Gesellschaftslehre. Die 
Anthropologie aus der ersten sozialen Enzyklika wurde hier in einem anderen Kontext 
betrachtet. Die Herausforderung waren die Spannung zwischen den sich entwickelnden 
demokratischen Strukturen und der kapitalistischen Marktwirtschaft. In der vor allem für die 
Länder des ehemaligen Ostblocks neuen Situation musste die fundamentale christliche 
Konzeption vom Menschen wieder in Erinnerung gebracht werden.  
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 Zięba, Maciej: Głównym bogactwem człowieka jest sam człowiek (Centesimus annus, 1 V 1991), in: Zięba/ 
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2.6.  Das Verständnis der Person im Sinne des Objekts und Ziels 
 
Wojtyła wollte vor allem die Einzigartigkeit des menschlichen Handelns, der menschlichen 
Tat aufzeigen, aber es sieht so aus, dass diese Überlegungen auch eine Basis für die 
Konzeption des Menschen als Objekt der Kultur sein könnten. Beim Geschehen im Menschen 
berücksichtigt er auch eine Ursache der inneren Veränderung, er beschränkt sich aber auf eine 
lapidare Notiz: „Die Erfahrung, insbesondere die innere Erfahrung, besagt nur, dass das 
eigene Ich diese Ursache nicht in der Weise ist, wie das in der Tat, im Handeln der Fall ist“187. 
Die Person ist auch ein Objekt, in dem Sinne, dass sie innere Struktur hat. Durch eigene Taten 
formt der Mensch sich selbst, das aber passiert nicht nach Belieben, sondern in Anlehnung an 
die natürliche Grundlage, die ursprüngliche Struktur, die allen Menschen gegeben ist. Der 
Mensch, der ein körperliches Wesen ist, besitzt bestimmte Eigenschaften, die ihn von anderen 
Wesen unterscheiden, die aber auch zum Objektbegriff gehören: Vernunft, Wille, 
Wertesystem. Dieser Begriff umfasst also alles Existierende. Ein Subjekt kann im 
ontologischen Sinne durchaus als Objekt gelten. Der entscheidende Unterschied besteht darin, 
dass das Subjekt als das aktiv Wahrnehmende definiert ist, während das Objekt das passiv in 
der Wahrnehmung Gegebene ist. Im Zusammenhang dieser Arbeit lässt sich behaupten, dass 
die kulturellen Ereignisse auf die Menschen als Objekte einwirken, sie beeinflussen, ob sie 
damit einverstanden sind oder nicht. Natürlich kann das eigene Handeln die Wirklichkeit der 
Kultur ändern, bilden, kreativ gestalten, aber, wie Wojtyła feststellt, ist es ein Moment der 
Untätigkeit, ein passives Moment, das mit dem Moment einer gewissen Tätigkeit verbunden 
ist.     
In diesem Kontext ist der Mensch auch als Ziel der Kultur zu verstehen. Die Kultur ist für den 
Menschen da, sie soll die Qualität des Lebens ändern, es bereichern, sowohl auf der 
vergänglichen als auch auf der geistigen Ebene, sie soll dem Menschen seine Identität 
bewusst machen und helfen, die Antwort auf die fundamentalen, existentiellen Fragen zu 
finden. Der Mensch ist ein Ziel, weil eine Aufgabe der Kultur die Erziehung des Menschen 
ist, damit er immer mehr Mensch werden kann. Die Kultur zwingt gewissermaßen, Urteile 
über Ereignisse und Erscheinungen zu fällen, sie beeinflusst die Beurteilung der Wahrheit, 
des Bösen und des objektiv Guten, die die Moralität bilden. Der Mensch ist sozusagen ein 
Produkt der Kultur.       
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2.7. „Die Geschichte eines jeden Menschen vollzieht sich in Christus“ – Jesus Christus, der 
wahre Mensch, als Vorbild aller Menschen  
 
Die Verwendung der personalistischen Methode bewirkt, dass die theologische Reflexion 
neue Erkenntniswerte gewinnt. Die Person fasst diese Werte zusammen, denn sie ist für ein 
Dasein offen und sehr kreativ. Die Person ermöglicht es, die Opposition objectum – subjectum 
zu überwinden. Beide Denker, sowohl Ratzinger als auch Wojtyła, zeigen ein Gespür für 
Anthropologie, obwohl der zweite eine wesentlich ausführlichere und detailliertere 
Konzeption der Person entwickelt hat. Er hat im Rahmen der phänomenologischen und 
thomistischen Thesen ein eigenes System verfasst, das sehr deutlich sein Handeln als 
Oberhaupt der katholischen Kirche beeinflusst hat. Sein erhöhtes Interesse für die 
Problematik des menschlichen Wesens ist Folge der existentiellen Situation der Menschen vor 
allem im XX. Jahrhundert. Die Person entdeckt den Sinn der eigenen Existenz nicht nur an 
der eigenen Subjektivität, sondern auch in der „Ich – Du - Beziehung“. Daher ist es nur 
konsequent, dass auch Gottes Offenbarung einen personalistischen Charakter hat. Dieser Spur 
ist vor allem Ratzinger gefolgt. Seine Thesen beschränken sich vor allem auf die 
dogmatischen Behauptungen, man würde sagen, sie bleiben im fast rein theologischen 
Bereich. Bezüge zur alltäglichen Existenz der Gläubigen herzustellen, ist eher die Domäne 
des polnischen Denkers, für den der Personbegriff auch ein Schlüssel für die Perzeption der 
Wirklichkeit der Welt war. Der Schlüssel für das Verständnis der Person ist vor allem Jesus 
Christus – als Gott und Mensch ist er das vollkommene Vorbild für die Menschlichkeit. 
Diesem Bezug auf Christus hat (vor allem) der deutsche Theologe den Vorrang gegeben. Und 
hier sehen manche Kritiker des polnischen Papstes den Schwachpunkt seiner ansonsten 
ausführlich entwickelten Theorie. Es wird ihm vorgeworfen, dass er eigentlich die 
Menschlichkeit Jesu Christi nicht deutlich genug berücksichtigt hat, in dem Sinne, dass in 
seinen Überlegungen die Gestalt Jesu Christi  als menschliche Person nicht besonders viel 
Platz bekommen hat. Jesus Christus wird von ihm vor allem als Gott gesehen.  
 
Tadeusz Bartoś – der polnische Philosoph und Theologe, der ehemalige Dominikaner, fragt in 
seinem Buch „Johannes Paul II., Kritische Analyse“, warum es bei dem Papst an Aussagen 
fehle, oder warum sie so selten sind, die einen Versuch unternehmen, die Gestalt Jesu als 
Menschen zu verstehen? Eher sein Tod als sein Leben stehen im Zentrum des Interesses. „Es 
fehlt eine päpstliche Theologie, die sich in den menschlichen Kontext des Handelns des 
Gründers des Christentums, der heute durch die Arbeit der Historiker und Exegeten immer 
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klarer hervortritt, vertieft.“188 Bartoś erinnert an den päpstlichen Brief an die Jugendlichen der 
Welt zum Internationalen Jahr der Jugend 1985.
189
 Johannes Paul II. erklärte den 
evangelischen Text: das Gespräch Jesu mit dem jungen Mann. Nach Bartoś ist diese 
Interpretation eher ein Ausdruck der päpstlichen Spiritualität als eine Erläuterung der Worte 
Jesu, denn „die Worte Jesu, alles zu verkaufen und ihm nachzufolgen, wurden nicht im 
ursprünglichen Kontext betrachtet, sondern im besonderen Kontext der päpstlichen 
Spiritualität, deren vorherrschender Wesenszug das Heldentum, die völlige Hingabe [...] 
war“190. Bartoś stellt diese Spiritualität nicht in Frage, sondern ist nur der Meinung, sie dürfe 
nicht zu einem universalen Modell werden. Sie sei zwar authentisch, aber für die, die sie 
unüberlegt annehmen, könne sie „eine Art der geistigen Unvollkommenheit“191 sein. Sie 
könne die menschliche Entwicklung hemmen und nicht unterstützen. Der polnische Kritiker 
plädiert für die Nachahmung der Person Jesu Christi und nicht nur der Person Johannes Paul 
II., und vor allem nicht auf unkritische Weise. Mit diesem Punkt seiner Aussage könnte man 
einverstanden sein, aber die vorausgehende Argumentation scheint nicht überzeugend zu sein, 
denn Johannes Paul II. drückte deutlich aus, dass Jesus Christus der Weg, die Wahrheit und 
das Leben ist. Seine Spiritualität schöpfte er aus dem Evangelium, aus der Begegnung mit der 
Person Jesu Christi. Es ist selbstverständlich, dass seine Haltung durch seine Herkunft, Kultur 
und persönliche Erfahrungen gekennzeichnet war, aber es war nicht seine Absicht, allen 
Christen einen einzigen Weg - nach seinem eigenen Vorbild - zu Christus zu zeigen. Für ihn 
stand Jesus Christus im Mittelpunkt des Lebens der Menschen (Christozentrische 
Anthropologie), und in vielen Momenten seines Pontifikats hat er an diese Wahrheit erinnert, 
wie zum Beispiel in der Ansprache in Warschau:  
„Man kann nämlich den Menschen letztlich nicht ohne Christus begreifen. Oder besser: der 
Mensch kann sich selbst nicht im letzten ohne Christus verstehen. Er kann weder begreifen, 
wer er ist, noch worin seine wahre Würde besteht, noch welches seine Berufung und was 
seine endgültige Bestimmung ist. Ohne Christus bleibt ihm das alles unverständlich. Daher 
kann man Christus nirgendwo auf Erden aus der Geschichte des Menschen ausschließen, 
gleich, um welchen Längen- oder Breitengrad es sich handelt.“192 
Johannes Paul II. entwickelt seine Theorie in Bezug auf die polnische Nation und ihre 
Geschichte, und mit diesen Worten, die hier in einer längeren Passage dargestellt werden, 
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weist er die Vorwürfe des schon erwähnten Kritikers zurück und betont zugleich die 
Bedeutung der Geschichte für die Kultur, also die Bedeutung jedes einzelnen Menschen für 
die Kultur,  jedes Menschen, dessen eigene Geschichte sich in Christus vollzieht und der nicht 
unbedingt, wie die letzten Zeilen der Aussage zeigen, dem Vorbild des Papstes nachfolgen 
soll. 
„Die Geschichte einer Nation ist vor allem die Geschichte ihrer Menschen. Und die 
Geschichte eines jeden Menschen vollzieht sich in Christus. In ihm wird sie zur 
Heilsgeschichte. Die Geschichte eines Volkes verdient eine entsprechende Würdigung nach 
dem Beitrag, den es für die Entwicklung des Menschen und der Menschlichkeit, für sein 
Bewusstsein, sein Herz und sein Gewissen einbrachte. Das ist die tiefste Quelle der Kultur. 
Das ist ihr stärkster Halt, ihr Mark und ihre Kraft. Und wiederum kann man ohne Christus 
den Beitrag der polnischen Nation zur Entwicklung des Menschen und der Menschlichkeit 
nicht verstehen und werten — nicht für die Vergangenheit und nicht für die Gegenwart. 
»Diese alte Eiche ist so gewachsen, und kein Sturm hat sie entwurzeln können, denn ihre 
Wurzel ist Christus« (Piotr Skarga, Kazania Sejmowe IV, Biblioteka Narodowa I, 70, S. 92 — 
Sejm-Predigten IV, Nationalbibliothek, I, 70, S. 92). Man muss hier auf den Spuren dessen 
wandeln, was (oder besser wer) Christus über Generationen für die Söhne und Töchter dieses 
Landes war. Und das nicht nur für jene, die offen an ihn glaubten, die ihn mit dem Glauben 
der Kirche bekannten. Auch für jene, die dem Anschein nach fern, außerhalb der Kirche 
stehen. Für jene, die zweifeln oder ihm widersprechen.―193  
Letztendlich gibt Bartoś selbst zu, dass eine unkritische und nicht dem eigenen Leben 
angepasste Annahme der Spiritualität Johannes Pauls II. eine der nicht beabsichtigen 
Wirkungen der päpstlichen Ansprachen sein könne. Vielleicht könnte man in diesem 
Zusammenhang das Buch Benedikts XVI. „Jesus von Nazareth“ als eine Ergänzung der Lehre 
über Jesus als Mensch betrachten? Es ist aber nicht notwendig, diese Frage in dieser 
Erörterung zu entscheiden. 
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Der Mensch – ein Weg Europas 
 
Die geistige Dimension des Menschen als Mittelpunkt der Kultur – diese These wurde durch 
die ausgewählten Punkte der Anthropologie der beiden Päpste bestätigt, wenn man 
berücksichtigt, dass Ratzinger dem Personbegriff nicht so viel Aufmerksamkeit geschenkt hat 
wie Wojtyła. Der Mensch wurde vor allem als ein Mitglied der Gesellschaft betrachtet, z.B. 
als ein Christ, vor dem verschiedene Aufgaben in der Gemeinschaft stehen. Schon der 
Katechismus der Katholischen Kirche betont, der Lehre des II. Vatikanums entsprechend: 
„Die menschliche Person bedarf des gesellschaftlichen Lebens. Dieses stellt für sie nicht 
etwas Zusätzliches dar, sondern ist ein Anspruch ihrer Natur. Durch Begegnung mit anderen, 
durch wechselseitige Dienste und durch Zwiesprache mit seinen Brüdern und Schwestern 
entwickelt der Mensch seine Anlagen und kann seiner Berufung entsprechen“194. Die 
spezifisch christlichen Aufgaben und das Zeugnis für die Wahrheit sind eine Konsequenz des 
Glaubens, sie werden aber in der menschlichen Gesellschaft verwirklicht und ins Leben 
umgesetzt, und das Bild dieser Gesellschaft ist großteils ein Produkt der Kultur, deshalb 
scheint die anthropologische Reflexion notwendig zu sein, um das Subjekt sowohl des 
Glaubens als auch der Kultur zu verstehen und dadurch den Dialog zwischen den beiden 
Dimensionen zu verstehen. Schon Johannes Paul II. vertrat die Meinung, alle Totalitarismen 
seien die logische Folge eines Irrtums über das Wesen des Menschen, und es sei auch 
notwendig, den Begriff der Person immer ins Bewusstsein zu rufen, denn nur dann könne der 
Mensch als autonomes Subjekt seiner moralischen Entscheidungen verstanden werden, und 
das sei eine Voraussetzung für die wahre gesellschaftliche Ordnung. „Eine falsche 
Auffassung vom Menschen ist eine logische Konsequenz des Abgehens von Gott“195, und wie 
der Papst akzentuiert: „Die Leugnung Gottes beraubt die Person ihres tragenden Grundes und 
führt damit zu einer Gesellschaftsordnung ohne Anerkennung der Würde und Verantwortung 
der menschlichen Person“196, und schon Karl Rahner äußerte die Meinung: „Der Mensch kann 
und muss seine Zukunft planen“197 – ohne Selbstverständnis und Betrachtung der eigenen 
Wurzeln sei es unmöglich, auf die Zukunft Europas zu schauen und eine verantwortliche 
Haltung gegenüber den gegenwärtigen Ereignissen zu zeigen.  
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3.  Glaube  
 
Die Frage nach dem Glauben, nach seinem Sinn und Wesen, weckt, obwohl sie in den Medien 
häufig, wenn auch oberflächlich angesprochen wird, immer wieder das Interesse der 
Menschen, weil das Leben sie immer wieder zu dieser Frage hinführt. Das Gefühl und der 
Glaube gegen die Lupe und das Auge – um die Worte des polnischen Dichters Mickiewicz in 
Erinnerung zu bringen – sind ein Bild für den angeblich nicht überwindbaren Antagonismus 
zwischen der geistigen und der wissenschaftlichen Weltanschauung. Der Glaube aber bleibt 
permanent ein Schlüsselbegriff, der entweder positiv als Bereicherung und Lebenshilfe 
erfahren wird (durch Gläubige) oder negativ als Störfaktor, wie eine Art Vernebelung 
angesehen wird (von Atheisten). Diese Studie bleibt im christlichen Kreis, konkret im Bereich 
der katholischen Theologie, deshalb wird hier der ganze Diskurs, was Glaube und 
Nichtglaube im allgemeinen Sinne angeht, beiseitegelassen. Gegenwärtig sind vielerlei 
Konzepte zu diesem Thema aktuell in der Diskussion. In Hinblick auf die im nachfolgenden 
Abschnitt behandelte Problematik werden aber hier nur die fundamentalen Thesen von 
Benedikt XVI. und von Johannes Paul II. in Hinsicht auf den Glauben dargestellt. Wenn man 
eine solche Aussage annimmt: „Glaube ist wie Liebe Grundperspektive des Lebens und 
Grundantrieb allen Handelns“198, dann kann man auch zugestehen, dass diese 
Grundperspektive tatsächlich eine innere Richtlinie, ein fester Grundsatz der beiden Päpste 
war und ist; und darüber hinaus ein Kriterium und zugleich eine treibende Kraft ihrer 
Tätigkeit.         
 
Diese Darstellung hat nicht das Ziel, Unterschiede in der Doktrin zwischen Ratzinger und 
Wojtyła nachzuweisen. Solche bestehen nicht. Nur die Akzente legen sie verschieden, und das 
entscheidet über die Rezeption der Lehre der beiden Autoren. Es wurde schon oft bemerkt, 
dass der junge Wojtyła sich für die karmelitanische Spiritualität, deren charakteristische 
Merkmale Betrachtung, Kontemplation und Mystik sind, interessierte; Ratzinger dagegen hat 
sich sehr früh im Kreis der Wirkung der sogenannten liturgischen Bewegung gefunden. Das 
tägliche Gebet zu Hause und die Andachten in der Kirche prägten seine Religiosität
199
. Die 
bewusste Teilnahme an der Liturgie prägte sein Erleben des Glaubens. Persönliche Erfahrung 
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Gottes im Inneren der Seele und das Erfahren des Mysteriums der Eucharistie in den Zeichen, 
Symbolen und Worten des zelebrierten Gebets der Kirche sind unterschiedliche 
Schwerpunkte des inneren Lebens, aber bedeuten dieselbe existenzielle Qualität – beide 
(Wojtyła und Ratzinger) gingen in die Tiefe, jeder auf eigene Art und Weise. Beide 
erarbeiteten ein vertieftes Verständnis des christlichen Glaubens. Dieser Begriff wird bei 
ihnen ganz präzis gebraucht. Und die diversen Betonungen scheinen sogar brauchbar beim 
Diagnostizieren der Probleme der Gegenwart zu sein. Wegen der Funktion, die Ratzinger 
jahrelang als Glaubenswächter innehatte, wird seine Interpretation des Glaubens als erste 
vorgestellt.  
       
 
3.1. Glaube als Ermöglichung wahren Menschseins in der heutigen Welt 
 
„Auch jetzt bedeutet Glaube den Ausbruch aus dem Sichtbaren und Messbaren in das Größere hinein. Auch 
jetzt bedeutet er, den Horizont aufzubrechen und sich auszustrecken über alle Begrenzungen hinaus. Auch jetzt 
bedeutet er: sich auf Wanderschaft machen und jene falsche Sesshaftigkeit überschreiten, die den Menschen 
festhält in dem, was »klein, aber mein« ist, und ihm so seine wahre Größe nimmt. Auch jetzt bedeutet Glaube 
eine Umwertung der Werte, eine Neufestsetzung der Gewichte und der Maße des Daseins vom Maßpunkt 
Zukunft her: nicht das augenblicklich Zweckmäßige ist das dem Menschen Entsprechende, sondern das 
Ewigkeitsgemäße, das, was ihn ausweitet über den Augenblick hinaus.“200 
[Hervorhebungen E.O.] 
 
 
Die Rede vom Glauben weist auf einen zentralen Text Kardinal Ratzingers, nämlich das Buch 
„Einführung in das Christentum“. Es ist aus den Vorlesungen an der Universität Tübingen aus 
dem Jahre 1967 über das Apostolische Glaubensbekenntnis hervorgegangen. Die Bedeutung 
dieses Buches ergibt sich nicht nur aus den verständlichen und deutlichen Aussagen, sondern 
auch aus dem spezifischen Zeitgeist. Einige Jahre nach dem Konzil versuchte Ratzinger zu 
betonen, dass die Erneuerung der Kirche nicht mit einer falsch verstandenen Anpassung an 
die Welt verwechselt werden darf; dass der Glaube, trotz der sich gerade vollziehenden 
Transformation des westlichen Wertesystems, in jeder Zeit der Weltgeschichte mit den 
inneren Fragen und Sehnsüchten des Menschseins zu tun hat. Man muss darauf hinweisen, 
dass es „weder in der Einführung in das Christentum noch in jüngsten Stellungnahmen um 
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eine pauschale Verurteilung der ganzen katholischen Reformtheologie“201 ging, sondern um 
eine systematisch-theologische Gesamtvision des christlichen Glaubens und dadurch um die 
Bewahrung der christlichen Identität. Seine Gedanken bilden kein eigenes, originelles 
theologisches System, sie sind eher ein Zeichen der inneren Bindung an die Botschaft Jesu 
Christi, die die katholische Kirche bewahrt und weitergibt; die Hauptabsicht besteht darin, 
den Glauben der Kirche, aufgrund der Heiligen Schrift und der kirchlichen Tradition, mit- und 
nachzudenken
202
. Auf diesem Weg des Mit- und Nachdenkens sind konkrete Definitionen des 
Glaubens entstanden. 
 
Was das berühmte Werk Ratzingers auszeichnet, sind die Glaubensdefinitionen, die der 
Theologe, mit Berücksichtigung verschiedener Faktoren, verfasste. Schon im Vorwort zur 
ersten Auflage schilderte er die konkrete Absicht des Buches: „Es will helfen, den Glauben 
als Ermöglichung wahren Menschseins in unserer heutigen Welt neu zu verstehen, ihn 
auslegen, ohne ihn umzumünzen in ein Gerede, das nur mühsam eine völlige geistige Leere 
verdeckt“203. Die Überzeitlichkeit dieser allgemeinen Definition scheint unbestritten zu sein, 
in jeder Zeit ist die Frage nach der Verwirklichung des eigenen Menschseins eine tiefe 
Sehnsucht  des Menschen und gehört zu den fundamentalen Fragen jeder Person. Für den 
Christen ist der Glaube eine Ermöglichung wahren Menschseins. Am Anfang des 21. 
Jahrhunderts formuliert Ratzinger selbst die Feststellung, dass die heutige Perspektive ihn zur 
Beschreibung der Glaubensfragen im Kontext der anderen Religionen zwingen würde, wenn 
er noch einmal dieses Buch zu schreiben hätte. Damals konzentrierte er sich auf das 
Glaubensbekenntnis nur im Rahmen der katholischen Theologie. Die Grundrichtung – die 
Gottesfrage und die Frage nach Christus – empfindet Ratzinger aber auch heute als Maßstab 
des Denkens über den Glauben.  
Das Menschsein und die damit verbundene Bewegungsdynamik bei den es auch immer 
wieder verfehlenden Versuchen, es zu verwirklichen, bilden ständig wiederkehrende 
Grundmotive des Glaubens. Diese aber muss man immer im Zusammenhang mit Fragen nach 
Gott und nach Christus sehen. Der Mensch glaubt an Gott, der sich in seinem Sohn offenbart 
hat, von ihm kommt der Glaube her und auf ihn richtet er sich aus. Die erwähnten Fragen 
bleiben immer das Herzstück einer Einführung in den christlichen Glauben. Der Mensch 
glaubt an den wahren, personalen Gott, Emmanuel – Gott mit uns. 
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Grundhaltung und Vertrauen des Menschen  
 
Im Glauben geht es um die Grundhaltung des Menschen, es geht nicht nur um die einzelnen 
Fragen – nach diesem oder jenem Dogma – „es geht dann wirklich um das Ganze, alles oder 
nichts“204, erklärt Ratzinger. Glaube wird als erfahrbare Lebensgestalt, als Glaubensakt und 
als Glaubensinhalt, fides qua und fides quae, betrachtet. Er ist eine ganzheitliche, innere 
Haltung des Menschen, vergleichbar mit dem berühmten „to be or not to be―. 
Dementsprechend wird hier eine personale und materiale Dimension des Glaubens 
unterschieden. Beim Glauben geht es um eine „umfassende, anthropologisch-ganzheitliche 
Grundhaltung“205 und natürlich auch um ein Wissen. Die Fragen, Unsicherheiten oder Zweifel 
bleiben unveränderlich ein fester Teil des Glaubens, aber, wie es Ratzinger erläutert: „Es gibt 
keine Flucht aus dem Dilemma des Menschseins. Wer der Ungewissheit des Glaubens 
entfliehen will, wird die Ungewissheit des Unglaubens erfahren müssen, der seinerseits doch 
nie entgültig gewiss sagen kann, ob nicht doch der Glaube die Wahrheit sei“206. Die wahre, 
authentische Zusage des Glaubens gilt auch dann, wenn wir vor Grenzfragen stehen, wenn die 
Vernunft keine Antwort mehr findet. Ratzinger formuliert es in einem anderen Buch „Glaube 
und Zukunft“ so: „Ein Mensch bleibt so lange ein Christ, solange er sich um die zentrale 
Zusage müht, solange er das fundamentale Ja des Vertrauens zu geben versucht, selbst wenn 
er viele Einzelheiten nicht einzuordnen oder aufzulösen vermag“207. Solche Formulierungen 
verschärfen die personale Dimension des Glaubens, denn dadurch wird konkrete Mitte gesetzt 
– der Glaube ist Glaube des Menschen an Gott, der Mensch geworden ist. Er ist eine 
Begegnung der Gläubigen mit dem Menschen Jesus, wie es Ratzinger ausdrückt. Der Mensch 
glaubt nicht an irgendeine, kaum bestimmte, geistige Gestalt, er glaubt an Gott, zu dem er sagt 
„Ich glaube an Dich“, und diese Aussage bedeutet fundamentale Überzeugung des Menschen, 
Vertrauen und Liebe.  
 
Johannes Paul II. betrachtet das Wort Glaube auch im allgemeinen Sprachgebrauch, 
abgesehen von dem christlichen Sinngehalt, und auch solcher Glaube impliziert die 
Überzeugung, dass eine andere Person die Wahrheit sagt und der Mensch ihr vertrauen kann. 
Der Bezug zur Person und zur Wahrheit gewinnt an Bedeutung. Diese Beschreibung korreliert 
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mit dem christlichen Bild des Glaubens, denn aus der theologischen Sicht lässt sich dem 
polnischen Papst nach behaupten: „In keinem Fall verwirklicht sich so wie im Glauben an 
Gott die begriffliche und semantische Bedeutung des in der menschlichen Sprache so 
gebräuchlichen Ausdrucks »Ich glaube«, »Ich glaube dir«“208. 
 Man könnte es mit dem Urvertrauen eines Kindes vergleichen. Bei ihm ist es für seine 
Entwicklung und die Beziehungen zur Umwelt entscheidend, was mit diesem Urvertrauen 
gemacht wird. Der Glaube an Gott stärkt dieses Vertrauen, für viele gewinnt es sogar so 
zentrale Bedeutung, dass sie es wie Franz von Sales
209
 als Lebensmotto annehmen: „Non 
excidet“ (er, sie, es wird nicht verloren oder untergehen). Es ist ein Motto felsenfesten 
Vertrauens: Ganz egal, was auch sich ereignet, ich vertraue darauf, dass Gott mich nicht 
unter- oder verloren gehen lässt. Gott ist der, der die Welt trägt und den Menschen in ihr. 
Ratzinger weist auf das Zuerst Gottes hin. Gott initiiert die Beziehung des Vertrauens zu 
jedem Menschen. Am Anfang des Glaubens steht Gott, er leitet diesen Prozess in die Wege, 
wie es im Johannesevangelium zu lesen ist: „Niemand kann zu mir kommen, wenn nicht der 
Vater, der mich dazu gesandt hat, ihn dazu bewegt“ (Joh 6,44). Glaube bedeutet dann, wie 
Ratzinger ihn vorstellt: „unsere Existenz als Antwort verstehen auf das Wort, den Logos, der 
alle Dinge trägt und hält“210. Johannes Paul II. deutet auch in diese Richtung, wenn er 
feststellt, Glaube sei „der erste Akt, mit dem der Mensch auf die Offenbarung Gottes 
antwortet“211. Der Mensch gibt seine Antwort dem, den er nicht ganz begreifen kann, der 
unsichtbar ist, aber der das eigentlich Wirkliche ist, zu dem der Mensch auch Beziehung hat, 
und es ist der Glaube, den Ratzinger als „eine zweite Form von Zugang zum Wirklichen“212 
nennt. Dies ist eine Form, die sich von der menschlichen Erfahrung unterscheidet, die aber 
keineswegs den realitätsfernen, gefühlsbestimmten und nicht begründbaren Subjektivismen 
zugeordnet wird. Der Glaube ist eine zentrale Form des Zugangs zur Wirklichkeit, auch für 
den naturwissenschaftlich vorgebildeten Menschen. Wahrheit bedeutet nicht nur das, was man 
in Zahlen ausdrücken kann. Der Glaube, der ein Fundament der menschlichen Existenz ist, 
gehört zur objektiven Wirklichkeit. Ausgehend von solcher Denkweise entwickelt Ratzinger 
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seine nächste Definition: „Glauben bedeutet die Entscheidung dafür, dass im Innersten der 
menschlichen Existenz ein Punkt ist, der nicht aus dem Sichtbaren und Greifbaren gespeist 
und getragen werden kann, sondern an das nicht zu Sehende stößt, sodass es ihm berührbar 
wird und sich als eine Notwendigkeit für seine Existenz erweist“213. Als Voraussetzung 
solchen Glaubens sieht er die Bekehrung. Und auch der Glaube selbst wird sehr oft in den 
Texten Ratzingers als metanoia interpretiert, deshalb versuchen die folgenden Überlegungen 
dieses Charakteristikum näher zu bestimmen.  
 
 
3.2. Glaube als metanoia 
 
Wenn Ratzinger das Wort metanoia benutzt, dann bezieht er sich auf die ganz konkrete 
Bedeutung dieses Begriffs, die in den Worten Christi verankert ist (Mt 3,2)
214
. Ihm geht es 
nicht nur um einzelne Akte, die das Leben für kurze Zeit umwandeln, um Reue, Buße oder 
Sinnesänderung. Bekehrung (metanoia) ist etwas Tiefes und Radikales, sie bedeutet nämlich 
„einen Vorgang, der die ganze Existenz und der die Existenz ganz, das heißt endgültig, in der 
Ganzheit ihrer zeitlichen Erstreckung betrifft und weit mehr als bloß einen einzelnen oder 
auch wiederholten Akt des Denkens, des Fühlens oder des Wollens meint“215. Metanoia 
bedeutet die Einkehr des Menschen in sich selbst – eine Wende der Existenz. Das biblische 
Wort suggeriert noch mehr – die innerliche Veränderung geschieht nur dann, wenn der 
Mensch über sichtbare Grenzen hinaus strebt, in die Tiefe des eigenen Daseins vordringt und 
dort dem Göttlichen begegnet. Glaube ist eine Wende des Seins, aber er bezieht sich auf Gott, 
der nicht irgendeine menschliche Erfindung oder Illusion ist. Er existiert unabhängig von den 
Menschen, ganz objektiv, deshalb konstatiert Ratzinger: „Der Mensch wird nicht auf die 
letzte Tiefe seines Ich, sondern auf den von außen herantretenden Gott, auf das Du verwiesen, 
das ihn aufbricht und eben darin erlöst. Darum ist Metanoia gleichbedeutend mit Gehorsam 
und mit Glaube“216. Sie ist ein christlicher Grundakt, eine Wende, die aber täglich neu 
beglaubigt werden muss. Sie ist nicht nur eine einmalige Tat, sondern ein Prozess. Sie 
bedeutet lebenslange Bekehrung, die von daher verschiedene Komponenten hat, denn die 
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fundamentale Erneuerung soll sich in allen Dimensionen des Lebens widerspiegeln, im 
persönlichen Leben, in den zwischenmenschlichen Beziehungen, auf dem gesellschaftlichen 
Feld und überall dort, wo der Mensch tätig ist. Das soziale Element ist in dem Kontext dieser 
Arbeit besonders wichtig. Man könnte sogar fragen: Ist denn die Metanoia ein Relikt des 
Glaubens der Kindheit des Menschen; abstrakte Erfindung, die nichts mit der Wirklichkeit zu 
tun hat, oder wahre Haltung des Menschen, der sich für sich selbst und für die Gemeinschaft, 
in der er lebt, verantwortlich fühlt? Wenn die Antwort positiv ist, dann soll dieser Akt des 
Glaubens messbare Auswirkungen im Leben haben. Letztendlich handelt es sich um die ganze 
Existenz. Ratzinger nennt den Glauben eine die Tiefe der Existenz anfordernde 
Entscheidung
217
. Die Radikalität des christlichen Wandels muss konkret sein, und die soll im 
persönlichen, aber auch im gesellschaftlichen Leben sichtbar sein.  
 
 
3.3. Glaube als Praxis 
 
Als Konsequenz der innerlichen Bekehrung folgen die Taten. Deshalb greift Ratzinger das 
Wort Praxis auf. Damit man eine Realpräsenz Gottes in den verschiedenen Formen des 
menschlichen Handelns erkennen kann, muss deutlich gesagt werden, dass die Gottesfrage 
kein rein theoretisches Problem ist. Spekulative Vernunft schafft nicht die Idee Gottes – Gott 
existiert objektiv. Ratzinger äußert sich in verschiedenen Texten zu der positivistischen 
Philosophie, die alles Transzendente aus den Überlegungen ausschließt, und weigert sich, ihre 
Argumente anzunehmen. Kurz vor der Papstwahl, noch als Kardinal, hielt er einen Vortrag in 
Subiaco, in dem er deutlich seine Meinung zum Ausdruck brachte:   
 
„Es ist richtig, dass die positivistischen philosophischen Strömungen wichtige Elemente der 
Wahrheit beinhalten. Sie gründen jedoch auf einer Selbstbeschränkung der Vernunft, die 
typisch für eine bestimmte kulturelle Situation – der des modernen Westens - ist, und können 
als solche sicher nicht das letzte Wort der Vernunft sein. Obwohl sie vollkommen rational 
erscheinen, sind sie nicht die Stimme der Vernunft selbst, sondern selbst kulturell 
eingebunden, und zwar eingebunden in die Situation des heutigen Westens. Daher können sie 
nicht die Philosophie sein, die eines Tages in der ganzen Welt gültig sein sollte“218.  
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Der Gläubige vertraut dem objektiv existierenden Gott. Solcher Glaube beeinflusst die 
Wirklichkeit, und seine Authentizität spiegelt sich in der Praxis wieder, wobei Ratzinger nicht 
versäumt zu betonen, dass die Gottesidee sich nicht mit der Praxis gleichsetzen oder 
vollständig auf die Praxis reduzieren lasse. Das Eintreten Gottes in einen Lebenskontext 
hinterlässt unwiderleglich verwandelte Realität, von den zwischenmenschlichen Beziehungen 
angefangen, die dann in den anderen Bereichen des Lebens ihre Auswirkungen haben – das ist 
tiefe Grundüberzeugung Ratzingers, weil Gott zu erkennen heißt, den Menschen neu zu 
sehen
219
. Andersherum ist es bei dem Atheismus, der sich nach Ratzinger in der 
Ehrfurchtslosigkeit des Menschen vor dem Menschen charakterisiert.  
Bei all diesen Überlegungen stützt sich Ratzinger auf die Briefe des Apostels Paulus. Die 
Unkenntnis Gottes verursachte eine Art der Versklavung an die „Weltelemente“, wie es der 
Apostel Paulus nennt. Paulus meint damit die großen Mächte der Welt: Fleisch, Sünde und 
Tod. Diese Mächte sind in enger Verbindung mit dem Gesetz, dem Charakteristikum des 
Alten Bundes, zu sehen. Die konkrete Situation aus dem Galaterbrief bezieht sich auf einen 
Gottesdienst, der vor allem in der Kalenderfrömmigkeit bestand: „Wie aber könnt ihr jetzt, da 
ihr Gott erkannt habt, vielmehr von Gott erkannt worden seid, wieder zu den schwachen und 
armseligen Elementarmächten zurückkehren? Warum wollt ihr von neuem ihre Sklaven 
werden?“ (Gal 4,9). Es wird als ein Ausdruck der Hinwendung zum Gesetz verstanden. 
„Zugleich aber geht es [...] um das Sachproblem der Frage nach dem Verstehen des Altes und 
Neues Testament einenden Bekenntnisses zu dem einen Gott, der Schöpfer des Himmels und 
der Erde ist. Im Letzten geht es also auch um die Frage nach dem sachgemäßen Umgang mit 
der Welt, die der Glaubende als Natur und Geschichte erlebt.“220 Die junge Kirche in den 
Zeiten des Apostels Paulus musste mit schon früher bekannten Formen des Götzendienstes 
kämpfen. Es bestand die Gefahr, die Frohe Botschaft zu verzerren. Paulus erklärt, dass man 
auf diese Weise Gott, den man vor kurzem kennengelernt hat, verleugnen kann. Man muss 
sich entscheiden: Glaube an Christus oder Verehrung von Weltelementen.  
 
Gott als aktiver Grund des menschlichen Seins motiviert zur aktiven Antwort, zum Handeln. 
Man kann sich natürlich verweigern. Redet man dann aber über den wahren Glauben? Als 
Ergänzung zu den Überlegungen Ratzingers kann man die Aussagen seines Vorgängers im 
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Petrusamt anführen. Die Praxis finde ihr Fundament im Glauben, wenn er eine existentielle 
und personalistische Dimension besitze. Das geschehe, wenn der Mensch annimmt, was Gott 
geoffenbart hat, und dies eine Antwort des ganzen Menschen ist, wie es das Zweite 
Vatikanum herausgestellt habe. Johannes Paul II. definiert die menschliche Antwort als 
Gehorsam des Glaubens
221
, den der Mensch dem sich offenbarenden und heilbringenden Gott 
leisten soll. Doch zugleich ist nicht zu übersehen, dass der Glaubensakt seiner Natur nach ein 
freier Akt ist, bei dem jede Art von Zwang und Diktat ausgeschlossen ist, wenn er echt sein 
soll.  
Der Glaube ist eine Antwort des Menschen auf den Aufruf, den die Offenbarung Gottes 
enthält. Sie ist aber nicht nur eine Botschaft über Gott, sondern Gottes Selbstmitteilung, der 
ganz deutlich in die menschliche Geschichte eingetreten ist. Gott verwirklichte sich unter den 
Menschen, deshalb bedeutet der Glaube an Ihn nicht nur die Annahme einer Doktrin über Ihn, 
sondern die Annahme Gottes im eigenen Leben. Der Glaube setzt voraus und bildet eine 
Haltung der Offenheit des Menschen für die göttliche Wirklichkeit, genauso wie Gott sich auf 
die Menschen hin geöffnet hat. Der authentische Glaube verwirklicht sich in einer Haltung 
der Zusammenarbeit mit dem Willen Gottes. Das ist eigentlich conditio sine qua non. Ohne 
diese Bedingung wäre und ist die Verwirklichung des Gottesreiches auf der Erde, in der 
heutigen Welt, schwierig. Um die eigene Identität zu finden, muss der Mensch sich die ganze 
Wirklichkeit der Inkarnation und der Erlösung einverleiben. Ein gründlicher Prozess des 
Nachdenkens über sich selbst führt auch zu einer Vertiefung und Entwicklung der 
Beziehungen zu den anderen Menschen. 
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3.4. „Wenn ihr nicht glaubt, dann werdet ihr keinen Halt haben“ – Glaube als ein 
Sicheinhalten bei Gott  
 
Nachdem dargelegt wurde, warum metanoia die Voraussetzung eines echten Glaubens ist, ja 
sogar selbst als Glaube bezeichnet werden kann, soll man hier auch den nächsten Schritt des 
Denkens Ratzingers vorstellen, in dem er sich auf die alttestamentlichen Worte des Propheten 
Jesaja beruft: „Wenn ihr nicht glaubt, dann werdet ihr keinen Halt haben――(Jes 7,9). Der 
Glaube an Gott bietet festen Halt, gibt das Leben, wie es Martin Luther, sich auf die 
biblischen Worte berufend, treffend formuliert hat: "Glaubt ihr nicht, so bleibt ihr nicht!" 
Dieser Glaube, den Jesaja fordert, hat etwas Ungreifbares. Er steht quer zur menschlichen 
Logik, die Absicherungen und Garantien fordert. Dem entgegen stellt die Bibel die 
hoffnungsvolle Verheißung Gottes: Wer sich an mich hält, wer mir vertraut und seine 
Selbstsicherungen loslässt, dem werde ich helfen
222
. Glaube bedeutet Vertrauen, sich auf 
etwas stellen. Weil der Glaube eine vertrauensvolle Beziehung ist, ist er Entwicklungen und 
verschiedenen Veränderungen unterworfen, er kann wachsen und abnehmen, aber wenn er 
wirklich metanoia – eine Bekehrung - ist, dann bietet er einen festen Halt. Ratzinger bringt 
das mit den folgenden Worten zum Ausdruck: „Das Glauben an Gott erscheint so als ein 
Sicheinhalten bei Gott, durch das der Mensch einen festen Halt für sein Leben gewinnt“223. 
Wenn auch angenommen wird, dass Glaube eine Beziehung ist, die das ganze Leben 
durchdringt, dann kann er nicht ohne Folgen bleiben. Das, was den Menschen prägt, 
verwandelt ihn auch. Ist es genauso mit dem Glauben? Hier könnte man unterschiedliche 
Antworten geben, weil das Leben selbst vielschichtig und kompliziert ist. Eins ist sicher, die 
Fülle der christlichen Existenz beinhaltet auch die aus dem Glauben entstandenen Werke 
(„der Glaube ohne Werke tot ist" – Jak 2,20), und das ist sicherlich der charakteristische Zug 
der Antwort des Glaubens. Die vertrauensvolle Beziehung zu Gott muss sich einfach in 
konkreten Werken ausdrücken.  
 
Das Bild, das sich in diesem Kontext aufdrängt und das ziemlich anschaulich die Haltung 
Gottes vorstellt, ist das berühmte Werk Michelangelos: Die Erschaffung Adams in der 
Sixtinischen Kapelle. Der italienische Maler machte die Berührung der Hand Gottes zum 
Mittelpunkt seiner Darstellung. Gott streckt kraftvoll seine Hand Adam entgegen, um auf ihn 
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den Odem überspringen zu lassen. Adam will auch Gott erreichen, deshalb macht er dasselbe, 
nur leblos und unsicher. Gott, der den Menschen ins Leben gerufen hat, streckt ihm seine 
Hand wie ein Angebot entgegen. Er wirbt um den Menschen. Um Gottes Angebot 
anzunehmen, muss der Mensch seine eigene Hand in Gottes Hand legen und sich verändern 
lassen. Den ersten Schritt machte Gott, den nächsten muss der Mensch vollbringen. Es geht 
um den fundamentalen Akt des Menschen, um die Grundentscheidung. Wie ein Kommentar 
zu diesem Bild klingen die Worte Ratzingers, die er im Kontext der Überlegungen über den 
Glauben verfasste:  
 
„Glaube in dem Sinn, wie ihn das Credo will, ist nicht eine unfertige Form des Wissens, ein 
Meinen, das man dann in Machbarkeitswissen umsetzen könnte oder sollte. Er ist vielmehr 
eine von Wesen andere Form geistigen Verhaltens, die als etwas Selbständiges und Eigenes 
neben diesem steht, nicht rückführbar darauf und unableitbar davon. Denn der Glaube ist 
nicht dem Bereich der Machbarkeit und des Gemachten zugeordnet, obwohl er mit beiden zu 
tun hat, sondern dem Bereich der Grundentscheidungen, deren Beantwortung dem Menschen 
unausweichlich ist und die von Wesen her nur in einer Form geschehen kann“224.  
 
Glaube bedeutet zunächst, sich anvertrauen dem, der der feste Grund für die menschliche 
Existenz ist. Das Empfangen wird hier vor dem Machen betont. Das zweite ist natürliche 
Konsequenz des erstens, aber der erste Schritt ist entscheidend. Das wahre Fundament aller 
Dinge bleibt zwar unsichtbar, aber ist das eigentlich Wirkliche, das jedem Menschen den 
ständigen Halt gibt.  
 
 
  3.5.  „Et unam Ecclesiam‖ – Glaube in der Gemeinschaft 
 
Der Glaube ist eine Wirklichkeit, die sich nicht nur auf die private Sphäre beschränkt. Er 
schreibt sich in das Leben der Gemeinschaft und die Beziehungen mit den Menschen ein. 
Seine Botschaft lässt sich nur auf der Ebene der Gemeinschaft realisieren. Ein Zeugnis des 
eigenen Glaubens gebend, braucht der Mensch eine andere Person, die das Zeugnis annehmen 
kann. Aber auch die Gewissheit seines Glaubens suchend, sucht der Mensch die Autorität 
einer Person, die Zeugnis gibt. In diesem Fall kann man über die Rückkoppelung sprechen, 
die die Gemeinschaft konstituiert. Johannes Paul II. weist auf die Autorität der Kirche hin: 
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„Glauben im christlichen Sinn bedeutet auch, die von Gott geoffenbarte Wahrheit so 
anzunehmen, wie die Kirche sie lehrt“225. Alle Gläubigen zusammen kennzeichnet ein 
übernatürlicher Glaubenssinn, der „ein Gespür für die übernatürlichen Wirklichkeiten, [...] 
eine Fähigkeit, richtig zu begreifen, was in der übernatürlichen Welt existiert"
226
 ist. Es ist, 
wie es der Papst betont, ein Merkmal aller Gläubigen, der Geistlichen und der Laien. Als eine 
Gemeinschaft, die die Kirche Jesu Christi bildet, bewahren sie den Glauben. Auch Ratzinger 
sieht den gemeinsamen Glauben der kirchlichen Gemeinschaft und, sich auf den Text aus dem 
ersten Johannesbrief (1 Joh 1,1-4) berufend, stellt er fest: Glaube ohne Kirche gibt es nicht! 
Der Auftrag des Apostels, heute der jedes Gläubigen, besteht darin, das, was er gesehen und 
gehört hat, weiterzugeben. Genau dieser Hinweis lässt den deutschen Theologen die 
entschiedene Aussage formulieren: „Der Glaube richtet sich also nicht nur frontal auf das Du 
Gottes und Christi, sondern diese dem Menschen an sich unzugängliche Berührung erschließt 
sich in der Kommunion mit denen, denen er sich selbst kommuniziert hat“227. Glaube ist nicht 
nur eine Angelegenheit des Einzelnen, sondern er hat auch die Dimension des Wir. 
Schließlich wird man sich vom christlichen Standpunkt ausgehend mit den eigenen Grenzen 
auseinandersetzen müssen, in denen nicht nur die private Sphäre allein betrachtet wird, 
sondern die Kirche als das gemeinsame Subjekt und als Bezugspunkt für den Glauben 
angesehen wird. Die Gemeinschaft der Zeugen ist ein Ort der Annahme, der Verkündigung 
und Bewahrung des Glaubens.    
  
Der Mensch ist animal sociale, und ohne die Gemeinschaft kann er nicht die Fülle seiner 
Menschlichkeit entfalten. Der Glaube formt das Zeugnis, das die Menschen in der Kirche, als 
der Gemeinschaft der Gläubigen, verwirklichen. „Wer mit dem Herzen glaubt und mit dem 
Mund bekennt, wird Gerechtigkeit und Heil erlangen”228. Der Glaube drückt sich in der 
missionarischen Haltung sowohl der Kirche als auch ihrer Angehörigen aus. Er bildet 
verschiedenen Typen der apostolischen Einstellung und Verkündigung der frohen Botschaft 
an dem jeweiligen Ort, an dem der Mensch lebt. Der Glaube entwickelt notwendigerweise  
das Gefühl der Verantwortung für die Realisation der Botschaft Christi auf der individuellen 
Ebene des Strebens nach der Erlösung, aber auch in den anderen Dimensionen des 
menschlichen Lebens, wie der Entwicklung der kulturellen oder gesellschaftlichen 
Beziehungen und der Stärkung der Nationengemeinschaft. „Der gläubige Mensch ist ein 
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Mensch des Evangeliums, dieses Evangeliums, das Christus der Kirche hinterlassen hat und 
welches das Gottesvolk zum gemeinsamen Hören und Bedenken versammelt. Deshalb ist er 
nicht nur ein Mensch des Evangeliums, sondern er ist es in der Kirche”229. Diese evangelische 
Botschaft fördert in ihm die Haltung der Solidarität und der Einheit, die Bestimmung der 
eigenen Identität und die Haltung zur Welt. Es ist die Einheitshaltung, die aus der Taufe und 
der Teilnahme an der Einheit des einen Leibes, dessen Haupt Christus ist, entsteht. Diese 
Einstellung soll auch die Bildung der Einheit auf den anderen Ebenen des menschlichen 
Lebens beeinflussen, wie der gesellschaftlichen und zwischenmenschlichen Ebene, die auf 
dem Bekenntnis derselben Werte, aber auch auf dem Verständnis und der Akzeptanz der 
Unterschiede und anderen Meinungen gründet. Der Anruf Gottes und die Antwort des 
Menschen sind die Elemente des Dialogs, der seit Jahrtausenden sich zwischen dem Schöpfer 
und seiner Schöpfung abspielt. Die Haltung des Dialogs ist also dem Christen nicht fremd, 
und er soll sie auch  in der Beziehung zur ihn umgebenden Welt verwirklichen. 
 
 
3.6.  Vernünftiger Glaube, glaubende Vernunft – Wenn Glaube und Vernunft miteinander  
sprechen 
 
Die Diskrepanz zwischen Vernunft und Glaube ist ein altbekanntes, aber immer noch 
aktuelles Thema. Schon die größten Denker aller Zeiten führten lebhafte Dispute über dieses 
Thema. Um nur die wesentlichsten Diskussionen und Aussagen zu erwähnen: die 
intellektuelle und geistliche Suche des heiligen Augustinus knüpft in besonderer Weise an die 
Relation zwischen Glaube und Vernunft
230
; die Auseinandersetzung mit der Erkenntnistheorie 
und dem philosophischen Denken des Aristoteles in den Werken Thomas‟ von Aquin; die 
Grundpositionen Anselms von Canterbury: Fides quaerens intellectum (Glaube, der nach 
Einsicht sucht) und Credo, ut intelligam (Ich glaube, damit ich verstehe); die Kontroverse 
zwischen Kant und Jacobi, wo die jacobische Fundamentalkritik an der 
Transzendentalphilosophie auf die kantische Abwehr der jacobischen Vorordnung des 
Glaubens als unphilosophische Schwärmerei trifft. Um den ganzen Diskurs darüber, der in 
den nächsten Teilen dieser Studie behandelt werden wird, vorerst beiseite zu lassen, werden 
hier nur die Überlegungen, die eine direkte Einwirkung auf das Verständnis des 
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Glaubensbegriffs haben und die in der Theologie der beiden Päpste zu finden sind, 
einbezogen. Für diesen Punkt der Erörterung wichtig sind die Aussagen, die direkt die 
Beziehung zwischen Glauben und Vernunft beschreiben.   
Eine der berühmtesten Enzykliken Johannes Paul II. „Fides et ratio“ ist ein Beispiel, dass der 
Papst das Thema fortsetzte und versuchte, es im katholischen Geist ausführlich zu erklären. 
Aber auch andere päpstliche Texte kreisen oft um diese Problematik. Der Hauptgedanke 
lautet: Glaube ist vernünftig und lässt sich nicht von der Vernunft trennen. Das bedeutet,  
„zwischen einer Vernunft, die durch ihre gottgegebene Natur auf Wahrheit angelegt und zur 
Erkenntnis der Wahrheit befähigt ist, und dem Glauben, der sich der gleichen göttlichen 
Quelle aller Wahrheit verdankt, kann es keinen grundsätzlichen Konflikt geben. Der Glaube 
bestätigt gerade das Eigenrecht der natürlichen Vernunft. Er setzt es voraus“231. Johannes Paul 
II. legt den Akzent auf die natürliche Erkenntnisfähigkeit des Menschen. Kontemplative 
Begeisterung gegenüber der menschlichen und göttlichen Wirklichkeit schließt die 
vernünftige Erkenntnis nicht aus. Gegenüber den Fideisten und Rationalisten beweist der 
Papst, dass es zwischen Glaube und Vernunft keinen Widerspruch, sondern Ergänzung gibt. 
Reines Wissen ohne Glauben droht sinnlos und sogar unmenschlich zu werden, und genauso 
ist es umgekehrt: ein Glaube ohne Wissen wird unvernünftig und uferlos. Vernünftiger 
Glaube drückt sich in einer Fähigkeit aus, das Geglaubte durchzudenken und zu verstehen, 
was der Glaube für das Leben bedeutet. Ratzinger fasst die verschiedenen Aussagen 
hinsichtlich dieser Problematik zusammen: „Glauben ist kein bloß intellektueller, kein bloß 
willentlicher, kein bloß emotionaler Vorgang, er ist alles dies zusammen“232.  
 
Zusammenfassung 
 
Der Glaube als die Annahme der Wahrheit mit Rücksicht auf das Zeugnis der anderen und auf 
der Grundlage ihrer Autorität weist auf die Autorität Gottes selbst, der sich dem Menschen 
offenbart, hin. Der Inhalt des so begriffenen Glaubens ist die Wahrheit über Gott, aber auch 
über den Menschen und die ihn umgebende Wirklichkeit. Eine innerliche Haltung des 
Glaubens ist für den Menschen sehr wichtig und beeinflusst seine äußerliche Haltung, prägt 
also auch seine Beziehungen zu seiner Umgebung. Der Glaube hat Teil an der Gestaltung 
sowohl der zwischenmenschlichen Beziehungen als auch der Bindung an Gott (wie schon der 
Autor des Briefes an die Hebräer unterstrichen hat – Heb 11,6). Papst Johannes Paul II. sagt: 
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„Wie im Menschen-Adam diese Verbindung zerbrochen ist, so wird sie im Menschen-
Christus wiederhergestellt”233. Der Glaube wird als ein Fundament des Lebens jedes Christen 
begriffen, aber auch als Fundament des Lebens zwischen den Christen, die zusammen ein 
nach Erlösung strebendes Volk bilden. Durch den Glauben wird die menschliche Person 
konfrontiert mit den Werten, Idealen und Vorbildern, die sie im Leben verwirklichen will. 
Der Glaube weckt dabei das Streben nach Realisation dieser Werte. Im Laufe der Zeit soll der 
Glaube durch den Menschen vertieft werden, um sich in der Fülle seiner Menschlichkeit zu 
verwirklichen. Es geht nicht nur um die Vertiefung des Inhalts des Glaubens, verstanden als 
die Ganzheit der Lehre der Kirche, sondern es soll auch eine Vertiefung in der substantiellen, 
existentialen Bedeutung sein. Diese Vertiefung soll der Entwicklung des religiösen 
Bewusstseins dienen, aber vor allem auch der Entwicklung von reifen Einstellungen 
gegenüber der Kirche und der Welt. 
 
 
4.  Kultur  
 
Die Bedeutung des Dialogs zwischen Glaube und Kultur ist eine wesentliche Frage, besonders 
angesichts des sich in Europa vollziehenden Wandelns und der Herausforderungen der 
Gegenwart auf dem Weg der Wahrheitssuche. Im Zuge des technischen Fortschritts stellt der 
Mensch die Frage nach der geistigen Entwicklung; zusammen mit dem Entstehen von neuen, 
bis jetzt nicht bekannten „Erscheinungen” im sozialen Gefüge und von neuen Formen des 
Zusammenlebens entsteht die Frage danach, was unveränderlich ist. Für die Diskussion über 
die Zukunft Europas ist es wichtig, die gegenseitige Beziehung dieser beiden fundamentalen 
Begriffe – Glauben und Kultur – zu bestimmen. „Wenn der Mensch der Weg Europas ist“, 
wie es Johannes Paul II. formulierte, und wenn der Mensch ein körperlich-geistiges Wesen ist 
und in einer bestimmten Kultur lebt, dann müssen diese Probleme reflektiert werden, wie es 
im Folgenden versucht wird.  
Wichtig ist in diesem Zusammenhang die Bestimmung des Kulturbegriffs, denn man kann in 
dem gegenwärtigen wissenschaftlichen Denken die verschiedensten Terminologien antreffen. 
Dieser Begriff wird durch die Vertreter der verschiedenen Wissenschaften auf ganz 
unterschiedliche Weise interpretiert. Johannes Paul II. und Benedikt XVI. haben schon wegen 
des Petrusamtes, das als Dienst auch für die Menschen verstanden wird, einen Beitrag zum 
Verständnis von Kultur geleistet. Inwieweit entwickelten sie Gedanken in diesem Bereich, 
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und was für ein Verständnis von Kultur kommt in ihren Schriften vor? Trotz der Vielfalt der 
Begriffe versuchen die beiden Denker, Besonderheiten im Hinblick auf die Thematik 
herauszufinden. Der religiöse Kontext bildet zusätzlich die Möglichkeit eines tieferen 
Verständnisses der Begriffe.    
 
 
4.1.  Allgemeine Aspekte der Kultur   
 
Ganz allgemein kann man die Kultur als die Gesamtheit des geistigen und materiellen 
Schaffens einer Gesellschaft fassen. Jedoch ist das ein weit gefasster Begriff von Kultur, 
deshalb konzentrieren verschiedene Wissenschaftszweige ihre Aufmerksamkeit auf einzelne 
Aspekte. Die Kultur kann man als Ganzheit verstehen - im umfassenden Sinne, d.h. als den 
gesamten Lebensvollzug einer Gruppe von Menschen, eines Volkes oder einer Gesellschaft. 
Dieser Kulturbegriff enthält solche Bereiche wie Wissen, Glaube, Kunst, Moral, Gesetz oder 
Sitte und verschiedene Gebräuche, die charakteristisch für den Menschen sind, der ein 
Mitglied der betreffenden Gesellschaft ist. Natürlich können auch andere Arten von Dingen 
berücksichtig werden, die das komplexe Ganze konstituieren, das man Kultur nennt, aber es 
ist in diesem Beitrag unmöglich und auch unnötig, eine vollständige Konzeption der Kultur zu 
entwickeln. 
Man kann über die materielle Kultur sprechen, die alle Produkte des menschlichen Handelns 
oder der Technik umfasst; über die politische Kultur, Massenkultur, oder auch über 
gesellschaftliche oder geistige Kultur. Die Elemente der zwei letzten werden in dieser 
Erörterung besonders berücksichtigt werden. Aus der Vielzahl der verschiedenen Definitionen 
und Aspekte des Kulturbegriffs werden diejenigen, die in den Texten des Zweiten 
Vatikanischen Konzils zur Sprache kommen, vorgestellt; sowie die, die in der theologischen 
Reflexion, in der der Akzent auf den Menschen als Ziel, aber auch als Schöpfer der Kultur 
gelegt ist, verwendet werden
234
.  
 
Kultur ist bestimmt einer der vielschichtigsten und komplexesten Begriffe. Die genaue 
Definition ist äußerst schwierig, denn man kann immer neue Elemente, die die Definition 
entweder verbreitern oder eingrenzen, aufzeigen. Der Versuch einer eindeutigen Definition 
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wird daher von manchen für ganz unmöglich gehalten, gemäß dem Ausspruch Herders: „Es 
ist nichts mehr unbestimmbar als das Wort Kultur“ 235. 
Der Kulturbegriff wird hier nicht enzyklopädisch bearbeitet, aber es wird auf die Aspekte der 
Kultur aufmerksam gemacht, die fundamental sind für die Bestimmung der gegenseitigen 
Relationen zwischen den zu beschreibenden Wirklichkeiten im europäischen Kontext, und die 
charakteristisch sind für das Denken der beschriebenen Theologen.  
 
 
4.2.  Die Kultur als Gabe und Aufgabe 
 
Johannes Paul II. wird für einen Kenner, Beobachter, Teilnehmer und geistigen kreativen 
Mitgestalter der europäischen Kultur gehalten. Seine Haltung der Offenheit gegenüber der 
Welt impliziert seine Kenntnisse in diesem Bereich und das Bewusstsein von der Bedeutung 
der kulturellen Phänomene im europäischen Integrationsprozess. In seinen Ansprachen und 
Schriften ging es ihm um mehr und Tieferes als eine rein politische Union, er sieht Europa in 
Kategorien der geistigen Einheit, des gemeinsamen Ethos. Das Wort „Kultur“ gehört zu 
seinem Wortschatz. Was versteht er unter diesem Begriff? 
Grundlegend ist wohl, dass Johannes Paul II. den Kulturbegriff aus den bekannten Worten der 
Bibel: „Seid fruchtbar und vermehrt euch, bevölkert die Erde, unterwerft sie euch!“ (Gen 
1,28) ableitet. Hier kann man die Wurzeln seiner Definition der menschlichen Kultur sehen. 
Diese Worte sind für den Papst die ursprüngliche und im Kern vollständige Kulturdefinition, 
die man natürlich ausführlicher darstellen und entfalten kann. Kultur ist also die besondere 
Weise des Daseins und des Soseins des Menschen. Dieser Begriff  leitet sich ab von dem 
lateinischen colo, colere – dieser Terminus bezieht sich auf die Bedeutung: anbauen, 
anpflanzen und verbessern. Sich auf den Hinweis des Papstes berufend, stellt man fest: 
„Kultur ist alles das, was der Mensch in sich selbst entdeckt, in der eigenen Geschichte und in 
seiner Natur, um es vernünftig – das heißt zweckdienlich - auszunutzen. In diesem Prozess 
muss man das eigene Sich-Vervollkommnen (das Streben nach einem Ideal) berücksichtigen, 
damit die Gestaltung der Welt ein Gebiet der Existenz und der Koexistenz der nach dem Bild 
und in Gottes Ähnlichkeit geschaffenen Menschen ist“236. Der Mensch entdeckt und lernt die 
Wahrheit über die eigene Menschlichkeit dadurch kennen, dass er sich die Erde untertan 
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macht
237
. Kultur bedeutet die Umwandlung der äußeren Welt, aber auch die persönliche 
Umwandlung, die eigentlich Voraussetzung für erstere ist. Sie besitzt also eine schöpferische 
Funktion. Die wahre Kultur steht im Dienst der Person, damit diese im wahren und ständigen 
Dialog mit dem Schöpfer, mit den anderen Menschen und mit der Welt ihre eigene 
Menschlichkeit entwickeln kann. Dieser Aspekt ist sehr eng mit den Thesen über den 
Personbegriff, die schon vorgestellt wurden, verbunden. Ohne Anthropologie lässt sich das 
Verständnis der Kultur nicht erklären, denn, um es noch einmal zu betonen, der Mensch ist 
das Subjekt des kulturellen Lebens. Johannes Paul II. drückte es auf diese Weise aus: „Das 
Interesse für die Kultur ist in erster Linie ein Interesse für den Menschen und für den Sinn 
seiner Existenz“238. 
 
In diesem Kontext muss man an die Worte Johannes Pauls II., die er noch als Bischof Karol 
Wojtyła im Jahre 1964 zum Thema Kultur verfasst hat, erinnern: „Das Wort Kultur ist eines 
jener Worte, die am engsten mit dem Menschen verbunden sind, die seine irdische Existenz 
bestimmen und gewissermaßen auf sein Wesen hinweisen. Mensch ist, wer Kultur schafft, 
wer die Kultur braucht und durch sie sich selber schafft. Kultur, das ist eine Reihe von Fakten, 
durch die der Mensch sich immer aufs neue artikuliert, stärker als durch irgend etwas 
anderes“239. Ganz allgemein kann Kultur als Konstitutionsmerkmal menschlichen Daseins 
überhaupt verstanden werden. Man kann keinen Menschen finden, der ohne Kultur existiert. 
Kultur versteht man hier als »conditio humana«, den menschlichen Zustand oder die 
Bedingung des Menschseins. In Bezug auf diese Bestimmung stellen sich die wichtigsten 
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Fragen zum Kulturbegriff im Kontext der theologischen Schöpfungslehre und der 
Anthropologie. Darauf bezieht sich die Anthropologie der biblischen Urgeschichte, wo der 
Mensch als Gottes Geschöpf vor allem auch ein Kulturwesen ist. Durch die Betonung dieses 
Kulturaspekts lässt sich die Kultur soteriologisch nicht überbewerten, „da es in letzter 
Konsequenz eben nicht um die kulturelle Praxis des Menschen, sondern um den Modus seiner 
Existenz geht“240. Der Mensch ist von Anfang an ein Kulturwesen. Die Beziehung auf die 
Schöpfungslehre im Kontext der Kulturanalyse ist ein wesentliches Element im 
Kulturverständnis des Papstes. Der Kultur zugrunde liegt die Weise, den Menschen und sein 
Schicksal zu verstehen. Diese Elemente haben einen Einfluss auf das Engagement des 
Menschen in einer innerlichen Dimension der Arbeit an sich selbst, aber auch in seiner 
äußerlichen Tätigkeit. Der Beitrag der kirchlichen Lehre, die wahre Kultur zu bestimmen, 
besteht in einem Versuch, das Wesen des Menschseins zu verstehen. Das fundamentale 
Element der Botschaft der Kirche ist die Wahrheit über die Weltschöpfung durch Gott und 
ihre Erlösung in Christus. Diese Wahrheit unterstreicht die Würde des Menschen und seine 
beherrschende Stellung in der Schöpfung
241
. Die Sünde hat den Menschen von Gott entfernt, 
aber Christus hat das ursprüngliche Bild des Menschen erneuert. Die Verkündigung des 
Evangeliums, die die Würde des Menschen und seines Geschicks betont, hilft dem Menschen, 
sich selbst und seine Aufgabe im Leben zu begreifen. Das alles hat einen Einfluss auf die 
Weise des Engagements des Menschen im Bereich der Kultur
242
. 
 
 
4.2.1. Verschiedene Dimensionen der Kultur  
 
Dieser Diskurs weist deutlich darauf hin: „Die Kultur gehört untrennbar zum 
gesellschaftlichen Leben eines Volkes und hat für Papst Johannes Paul II. im zukünftigen 
Europa einen großen Stellenwert“243. Diese These lässt sich vor allem bestätigen, wenn man 
sie mit den päpstlichen Enzykliken konfrontiert. Eine von denen, Centesimus Annus aus dem 
Jahr 1991, könnte eine Grundlage sein für eine ausführlichere Kulturdefinition, die den 
Menschen vor allem als einen Teil der Gesellschaft betrachtet. Eine interessante Interpretation 
des päpstlichen Textes stellt der polnische Dominikaner Maciej Zięba vor. Er versuchte, eine 
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Definition der Kultur aufgrund von Centesimus Annus herauszuarbeiten: „Die Kultur ist ein 
individueller und gemeinschaftlicher Prozess des Bewahrens und der Identitätsentwicklung, 
der sowohl durch die einzelnen Personen als auch durch die Gemeinschaften, besonders durch 
die Familie und durch die mit „Subjektivitätswert ausgestattete“ Gesellschaft, realisiert wird. 
Dieser Wert ist eine Konsequenz der durch Gott zugeteilten Würde des Menschen, der die 
Wahrheit und das Gute im Dialog mit den anderen sucht“244. Zum Wesen der Kultur gehört 
das Ringen um das Problem der Wahrheit und des Guten. Der Mensch sucht auf den 
verschiedenen Wegen die Wahrheit, versucht ihr zu folgen, sie zu verstehen, und sucht 
zugleich das, was gut ist – für ihn selbst, für seine Familie, für die Gesellschaft, in der er lebt. 
Die zweite Suche ist eine Folge der ersten. Das, was der Mensch für Wahrheit hält, impliziert 
auch seine innere Einstellung gegenüber der Welt und anderen Menschen, und dies spiegelt 
sich in seinen Taten wider. Die Taten sind ein wesentlicher Teil der Kultur, sie bewirken eine 
Umgestaltung der Welt. Für den Christen ist Jesus Christus die Wahrheit, sein Evangelium 
soll bis zu den Enden der Welt gebracht werden. Das Evangelium existiert nicht losgelöst von 
Kultur. „Das Evangelium kommt als solches immer nur in historischen Bedingtheiten und 
soziokulturell vermittelten Ausprägungen zur Sprache und zur Welt. Dabei werden 
vorgegebene Lebensformen und Weltdeutungen kritisch aufgenommen, durchkreuzt und in 
neue Kulturformen umgegossen: ein interkultureller Prozess langwieriger und 
konfliktträchtiger Art.“245 Das Wort Prozess definiert sehr deutlich nicht nur die Auswirkung 
des Evangeliums auf die Kultur, sondern die Kultur selbst. Dieser Gottesbefehl: Seid 
fruchtbar, vermehrt euch, bevölkert die Erde, unterwerft sie euch!“ bezieht sich nicht nur bloß 
auf die Annahme der Erde, er verlangt vor allem das Handeln: Wie die menschliche 
Geschichte zeigt, zieht sich das Erfüllen dieser Verpflichtung schon durch Jahrtausende, und 
jeder steht vor derselben Aufgabe, die er gemäß den eigenen Gegebenheiten zu verwirklichen 
versucht. Laut Johannes Paul II. sind also für die Kultur Universalität, Humanismus und die 
Fähigkeit, sich zu verbreiten, kennzeichnend.  
 
a) Dynamische Dimension 
 
Hier kann man eine weitere charakteristische Eigenschaft der Kultur aufzeigen, nämlich ihre 
Wandelbarkeit, deshalb lässt sich die dynamische Dimension der Kultur hervorheben. Denn 
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trotz der feststehenden Werte, die für die gegebene Kultur Erkennungsmerkmale sind, kann 
man ihre ständige Entwicklung aufzeigen. Die Kultur kann man deshalb als sich ständig 
veränderndes System definieren. „Diese Veränderung ist jeder Kultur selbst konstitutiv, da sie 
als ein von menschlichem Handeln nicht abkoppelbares System beschrieben werden muss“246. 
Die Kultur ist mit der menschlichen Tätigkeit verbunden, und sie ist abhängig von 
verschiedenen sowohl geschichtlichen, ökonomischen, sozialen als auch gerade von 
geografischen, mit einer bestimmten Region verbundenen Faktoren. Deshalb hat die 
Verschiedenheit des menschlichen Handelns einen wesentlichen Einfluss auf die Kultur in 
ihren verschiedenen Aspekten. Gemäß manchen Theorien ist jede Tätigkeit des Menschen 
schon ein Bestandteil der Kultur. Der Mensch ist nicht nur ein Objekt, sondern vor allem ein 
Subjekt der Kultur. Die dynamische Dimension drückt sich darin aus, dass die Kultur 
Wachstum, Entwicklung oder die Verwirklichung der Möglichkeiten bedeutet, und ist mit der 
sich dynamisch verändernden Wirklichkeit verbunden. In gegenwärtigen Gesellschaften sind 
die kulturellen Änderungen oft mit dem technischen Fortschritt verknüpft, der Einfluss auf 
viele Bereiche des menschlichen Lebens hat. Die Änderungen sind sowohl positiv als auch 
negativ. Deshalb behaupten manche, dass die heutige Kulturgestalt ein Produkt und Merkmal 
der industrialisierten Gesellschaft sei, und im allgemeinen Sprachgebrauch wird der Begriff 
der „Massenkultur” verwendet. Sie hat die Gestalt eines Produkts, das so vorbereitet ist, dass 
es „verkauft“ werden kann. Auch die Globalisierung übt einen Einfluss auf die Entwicklung 
und Gestalt der Kulturen aus.  
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b) Transzendentale Dimension 
 
Kultur erfüllt eine pädagogische Funktion – sie erzieht den Menschen zum vollen Erleben der 
eigenen Menschlichkeit. Kultur verfügt auch über eine gemeinschaftsbildende Funktion. Der 
Mensch handelt nicht allein und nicht nur für sich selbst. Es wurde doch gesagt: Unterwerft 
euch die Erde! Kultur weist dem menschlichen Wesen gesellschaftlichen, sozialen Charakter 
zu, festigt Gesellschaftsbande, also erfüllt sie eine kommunikative Funktion. Sie ermöglicht 
die Kommunikation der Personen innerhalb einer bestimmten Gesellschaft. Diese Beziehung 
stiftende Funktion der Kultur betrifft aber nicht nur zwischenmenschliche Beziehungen – die 
Kultur, die durch den Glauben bereichert wird, prägt auch die Kommunikation des Menschen 
mit Gott, dementsprechend besitzt sie einen theozentrischen Charakter. Gott – der Schöpfer - 
hat den Menschen die Kraft gegeben, damit sie die Schöpfer der Kultur sein können. Daraus 
ergibt sich, dass durch „die Vermittlung der Kultur Gott ein Bündnis mit den Menschen 
schloss und weiter schließt“247. Die transzendentale Dimension der Kultur unterstreicht die 
geistigen und religiösen Fundamente. Aus transzendentalen Sinngehalten leben einzelne 
Kulturbereiche. „Glaube und Kultur sind daher theoretisch zu unterscheiden, praktisch aber 
oft ineinander mannigfach verwoben“248. Auf dieser Kulturebene richtet sich die Reflexion in 
die Richtung des Glaubens aus. Der Bezug auf Gott ist der Kultur ganz allgemein nicht fremd. 
In dem hier zu beschriebenen Kontext geht es um die christliche Religion, und konkret um 
den Katholizismus. Es stellt sich die Frage, der gegenüber in ganz Europa oft extreme 
Standpunkte eingenommenen werden, nach dem Verständnis von Transzendenz und der 
Haltung des gegenwärtigen Menschen ihr gegenüber. Ein Standpunkt betont den Rückgang 
der religiösen Bedürfnisse des Menschen, dessen Ausdruck u.a. die Säkularisierung sei; ein 
anderer verkündet eine optimistische Zukunft der Religion, besonders des Christentums. Das, 
was mit „Sacrum“, mit Transzendenz, verbunden sei, sei ein Bild der Wirklichkeit, das das 
Christentum in die europäische Kultur eingebracht habe. Dieses Bild unterlag und wird auch 
weiter angesichts verschiedener Ereignisse unterschiedlichen Veränderungen unterliegen, 
aber man kann eindeutig bestimmen, dass die Kultur eng verbunden ist mit einer Perzeption 
der Welt, in der auch Platz für die transzendentale Dimension ist. Diese Dimension der Kultur 
und die damit verbundene Thematik werden hier nur festgestellt. Breiter wird sie in den 
nächsten Teilen der Arbeit beschrieben werden. 
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 Korherr, Edgar Josef: Inkulturation und Katechese in Europa, in: Theologie im Dialog, Freiburg 1987, 61-83, 
68.  
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c) Soziale Dimension 
 
Johannes Paul II. berücksichtigt in seinen Schriften die traditionelle Einteilung der Kultur, 
und er schenkt all diesen Dimensionen viel Aufmerksamkeit: Es gibt also eine materielle, 
geistige, moralische, ästhetische, symbolische, politische oder gesellschaftliche (soziale) 
Kultur, wobei die letzte in dieser Arbeit besonders betrachtet wird, denn sie dient dem 
gegenseitigen Verständnis, der Solidarität und den Beziehungen auf der gesellschaftlichen 
Ebene, die letztendlich die Entwicklung Europas beeinflussen. Die soziale Dimension zeigt 
an, dass die Kultur den Menschen in seiner sozialen Verfasstheit betrifft. Sie steht mit der 
sozialen Entwicklung in enger Wechselbeziehung. Dieses Beziehungsfeld wird besonders in 
der Diskussion über die europäische Integrationspolitik betont. Die sozialen Komponenten 
sind vor allem: Solidarität, Toleranz, Maßnahmen gegen Ausgrenzung und Diskriminierung, 
aber auch soziale Integration, Gerechtigkeit oder verschiedene Formen der gesellschaftlichen 
Kommunikation. Über die Kultur aus soziologischer Sicht sprechend, kann man sich auf zwei 
Aspekte beziehen. Ein normativer Aspekt fasst die Kultur zusammen als eine Sammlung von 
Normen, Vorbildern und Sanktionen, deren Ziel die Integration der Gesellschaft ist. Eine so 
verstandene Kultur erfüllt eine das gesellschaftliche System stabilisierende Funktion, denn die 
menschlichen Tätigkeiten sind in der Regel durch Kohärenz mit den in der Gemeinschaft 
geltenden Normen gekennzeichnet. 
 
Die Kultur ist auf die Zukunft ausgerichtet und verwertet zugleich die geistigen Erfahrungen 
der Menschen, oder besser gesagt, sie soll zwischen beiden eine lebendige Verbindung 
herstellen. Sie ist ein Zeugnis der vergangenen Generationen und zugleich die Aufgabe für die 
nächsten.  
Die christliche Kultur ist auf Gott hin ausgerichtet und weist auf das ewige Leben hin. Man 
kann sie als ein Zeichen der Epiphanie Gottes bezeichnen, weil Gott durch die Kultur und in 
der Kultur den Menschen erscheint
249
.  
Wie sehr die Verbundenheit zwischen der Kultur und der Zukunft Europas für den Papst 
eindeutig war, zeigen seine Worte hinsichtlich der Verlorenheit des heutigen Menschen, 
inmitten der für seine Identität immer gefährlicheren Ereignisse und inmitten der Krise der 
traditionellen Werte: „Die Krisen des europäischen Menschen sind die Krisen des christlichen 
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Menschen; die Krisen der europäischen Kultur sind die Krisen der christlichen Kultur“250. 
Eine Erneuerung der anthropologischen und geistigen Dimension der Kultur wird Folgen für 
die gesellschaftliche und politische Dimensionen haben – das war die tiefste Überzeugung des 
Papstes, deshalb dürfen in seiner Kulturdefinition diese Faktoren nicht fehlen.  
 
d) Axiologische Dimension 
 
Die Krise sei mit dem Verblassen der Werte und ethischer und religiöser Prinzipien in der 
Gesellschaft verbunden – so der Papst. Deshalb müsse man, laut den Vorstellungen Johannes 
Paul II., natürlich eine axiologische Dimension der Kultur betonen, denn die Entwicklung und 
das Wachstum der Kultur in eine positive Richtung ist unter anderem durch ein Wertesystem 
möglich. Man kann davon ausgehen, dass die Kultur eine Welt von Werten ist, und mit 
Sicherheit kann man über die axiologische Dimension der Kultur reden. Jede Kultur erhält 
ihre geistige Struktur durch eine ihr eigene Werteordnung. Solche Sicht auf die Kultur 
unterstreicht ihre nichtempirische Dimension, die eine Werte- und Gesinnungsgestalt 
annimmt. Die Werte werden hier als die Fundamente einer Weltanschauung verstanden, sie 
bestimmen Denken und Handeln der Menschen und wirken sinnstiftend auf den Einzelnen, 
wie auch auf die Gruppen und Gemeinschaften. Der Grundbegriff der Wertelehre wird hier 
verstanden als alles, was sowohl für die Person als auch für die ganze Gesellschaft für wichtig 
und wertvoll und als Ziel der menschlichen Bestrebungen gilt. Wobei hier, sich auf die 
Werteordnung Max Schelers beziehend, besonders diese Werte betont werden, die als die 
höchsten gelten – die kulturellen, geistigen und religiösen.251 
 
 
4.3. Hauptmerkmale der Kultur bei Joseph Ratzinger 
 
Der Begriff der Kultur wird von ihm auf vielfältige Weise gebraucht. Joseph Ratzinger 
erörtert ihn in Bezug auf die europäische Krise der Kultur, auf die Inkulturation und in der 
Reflexion im Anschluss an die Enzykliken seines Vorgängers. In seinen Texten werden vor 
allem zwei Merkmale der Kultur hervorgehoben: Erkenntnis und Werte. Seine Definition der 
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Kultur entwickelt er in Anlehnung an die Feststellung, dass ein Hauptteil der Kultur die 
Religion ist: „In allen bekannten geschichtlichen Kulturen ist Religion wesentliches Element 
der Kultur, ja, ihre bestimmende Mitte; sie ist es, die das Wertgefüge und damit das innere 
Ordnungssystem der Kulturen bestimmt“252. Er richtet seine Definition auf den religiösen 
Bereich aus. Diesem Zusammenhang gibt er einen bedeutungsschweren Sinn, indem er 
betont, in der Kultur solle der religiöse Aspekt berücksichtigt werden. Ratzingers 
Kulturtheorie operiert mit zwei fundamentalen Eigenschaften der Kultur, was in seiner 
Definition zum Ausdruck kommt: „Kultur ist die geschichtlich gewachsene gemeinschaftliche 
Ausdrucksgestalt der das Leben einer Gemeinschaft prägenden Erkenntnisse und 
Wertungen“253.  
 
4.3.1.  Erkenntnis 
 
Das Wort Erkenntnis wird von ihm ausführlich erklärt. Dem entspricht eigentlich die 
Erfüllung des biblischen Auftrags im selben Sinne, wie es Johannes Paul II. gesehen hat. 
Ratzinger beschreibt die Kultur als einen Versuch, die Welt und die menschliche Existenz zu 
verstehen, Die Erkenntnis darf eben nicht nur auf der theoretischen Ebene betrachtet werden, 
sondern sie muss ins Leben umgesetzt werden. Dieser Eigenschaft der Kultur begegnet der 
deutsche Theologe schon in den Zeiten des vatikanischen Konzils in dem fundamentalen Text 
Gaudium et Spes
254
, und er übernimmt sie in seine eigenen Reflexionen. Aus der Erkenntnis 
ergibt sich das Ziel der Kultur: das Menschsein besser zu leben und die Wirklichkeit zu 
verändern. Es gibt, und diese Auffassung teilt Ratzinger mit anderen Denkern, eine 
fundamentale Bedingung, die die Erkenntnis ermöglicht und die Verwirklichung des 
Erkannten: das gemeinschaftliche Leben. Die Frage nach der Erkenntnis bedeutet zugleich die 
Frage nach der Gestaltung der Gemeinschaft. Nur dann ist das Individuum wirklich in der 
Lage, sein Leben „menschlich“ zu leben.  
                                                 
252
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4.3.2.  Werte 
 
Ratzinger artikuliert die Bedeutung der Wertedimension für die Gestaltung der Gesellschaft. 
Es ist das zweite Merkmal des Kulturbegriffs. Hier ist er mit Johannes Paul II. einig. Die 
Gesellschaft braucht die Werte, um gut zu funktionieren. Gemeinsame Maßstäbe des 
Handelns der Menschen setzt der Glaube – die Werte, die Ratzinger meint, sind immer mit 
der Offenheit gegenüber der Gottheit verbunden. Das Moralische ist eine Voraussetzung für 
eine gerechte und friedvolle Welt. Die Werte sind Bausteine Europas, Bausteine jeden 
menschlichen Lebens, und die Ereignisse der Gegenwart scheinen den Verlust der Werte in 
der Gesellschaft zu zeigen, was der deutsche Denker in einem Satz zusammengefasst hat:   
 
„All dies zeigt, dass dem Anwachsen unseres Könnens nicht ein gleiches Wachstum unserer 
moralischen Potenz entspricht. Die moralische Kraft ist mit dem Fortschritt der Wissenschaft 
nicht mitgewachsen, eher hat sie abgenommen, weil die technische Mentalität Moral ins 
Subjektive verweist, wir aber gerade einer öffentlichen Moral bedürfen – einer Moral, die auf 
die grundlegenden gemeinschaftlichen Bedrohungen unserer Existenz antwortet“255.  
 
Werte spielen eine große Rolle in der Gesellschaft und auch in der Kultur, weil viele 
Identitätskrisen sich aus Krisen der Werte ergeben. Diese Dimension der Kultur hat eine 
fundamentale Bedeutung im Gespräch über „Europäische Werte“ im sich vereinigenden 
Europa. Zentrale Frage ist dabei, ob Europa nun nur ein Rechtssystem zu sein beansprucht 
oder auch zu einer Wertegemeinschaft zusammenwächst? In dieser Arbeit wird der 
Wertebegriff im christlichen Geist verstanden. Aufgrund der in dieser Erörterung behandelten 
Problematik wird dieser Akzent hier betont, weil verschiedene religiöse und kulturelle 
Wertvorstellungen eine weltanschauliche, soziale und ideologische Funktion erfüllen. 
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4.3.3.  Beziehung zum Göttlichen 
 
„Der Mensch hat den Atem Gottes. Er ist gottfähig, er kann das Materielle, das Geschaffene überschreiten. Er 
ist einmalig. Er steht in Gottes Augen und ist in einer besonderen Weise auf ihn zugeordnet. In ihm ist 
tatsächlich ein neuer Atem, das göttliche Element, in die Schöpfung hereingetragen. Dieses besondere 
Geschaffensein von Gott zu sehen ist sehr wichtig, um die Einzigkeit und Würde des Menschen und damit den 
Grund aller Menschenrechte zu erkennen.―256 
                                                                                                                                                                                                  Joseph Ratzinger 
 
 
Um die alte, allen Kulturen bekannte Weisheit zu verdeutlichen, bezieht sich Ratzinger auf 
die Bedeutung der Beziehung zum Göttlichen, die wahrgenommen werden muss, um die Welt 
zu interpretieren und die entsprechenden Schritte bei der Gestaltung der Gesellschaft zu 
unternehmen. Die Bindung an Gott macht erklärlich, warum Kultur die Überschreitung des 
Sichtbaren einschließt. Der Horizont bildet sich also nicht nur mit Bezug auf die sichtbare 
Welt; die unsichtbare, geistige Welt und ihre Wahrnehmung ist geradezu eine Bedingung 
dafür, dass dem Menschen seine Aufgaben, Ziele und Werte bewusst werden. Die einzelne 
Person, aber auch das ganze gemeinschaftliche Subjekt braucht die Beziehung zu dem Grund 
aller Dinge, und diese gehört zur Kultur. Ein prägnantes Beispiel für den Prozess des 
Verlustes dieser Beziehung sieht Ratzinger in den heutigen Krisen der Werte: „Die Krise 
eines Kultursubjekts entsteht dann, wenn es ihm nicht mehr gelingt, diese überrationale 
Vorgabe mit kritischer neuer Erkenntnis in eine überzeugende Verbindung zu bringen“257. 
 
4.3.4.  Geschichte 
 
Der letzte wesentliche Aspekt des Kulturbegriffs wird unter dem Begriff Geschichte 
dargestellt: „Gemeinschaft schreitet in der Zeit voran, und deshalb hat Kultur mit Geschichte 
zu tun“258. Damit spannt sich der Bogen zwischen der Vergangenheit, die verarbeitet werden 
soll, und der Gegenwart, die Verarbeitung neuer Erkenntnis verlangt. Den geschichtlichen 
Faktor betonte auch der polnische Papst. Wie relevant die historischen Ereignisse für die 
Entwicklung seiner eigenen Identität sind, wurde schon im biografischen Teil dieser 
Erörterung aufgezeigt. Die Geschichtlichkeit der Kultur drückt sich durch ihre Fähigkeit zum 
Wandel aus. Sie entwickelt sich und wird immer in Beziehung zu den wichtigsten Ereignissen 
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einer Epoche betrachtet. Die geschichtliche Dimension der Kultur zeigt auf, dass sie immer 
das Resultat von geschichtlichen Faktoren und ihrem Zusammenwirken ist. Man kann über 
die Wandelbarkeit der Kultur vor allem in dem geschichtlichen Aspekt reden. Seit uralten 
Zeiten haben die historischen Ereignisse einen Einfluss auf den Kulturwandel gehabt. Die 
gegenwärtige Situation in Europa beeinflusst auch die weitere Entwicklung der Kultur. 
 
Zusammenfassung 
 
Die Definition der Kultur wird in den Texten Ratzingers sehr ähnlich wie in den konziliaren 
Texten und den Schriften Johannes Pauls II. dargestellt. Der rote Faden ist beibehalten, nur 
die Akzente werden umgestellt und anders gewichtet. In den vorgestellten Theorien sind 
natürlich die naturwissenschaftlich-technischen Aspekte der Kultur ausgeklammert geworden. 
Aus diesem kurz skizzierten Problemhorizont ergibt sich ein dynamisches und 
kommunikatives Verständnis von Kultur. Die beiden Theologen sehen in der Kultur das 
Zusammenwirken des Einzelnen, der Gemeinschaft und des Göttlichen, das in der christlichen 
Religion die Gestalt Jesu Christi annimmt. In der menschlichen Kultur besteht eine Sehnsucht 
nach Verbundenheit mit der Religion, und es könnte nicht anders sein, denn die Kultur drückt 
das Wesen, den Kern des Menschen aus. Und der Mensch wurde nach dem Bild Gottes 
erschaffen. Dies ist tiefe Überzeugung der Päpste. Was für eine Gestalt der Kultur würde man 
sich wünschen, um ihre Ursprünge zu bewahren? Wie stark hat ein solches Bild der Kultur die 
Meinungen und das Handeln der beiden Menschen, die als Oberhäupter der katholischen 
Kirche ihre Aufgaben in dem kulturellen Bereich erfüllt haben und erfüllen, geprägt und prägt 
es immer noch? Die nächsten Kapitel versuchen, dies auf dieser Grundlage ausführlicher 
darzustellen.   
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III 
DIALOG ZWISCHEN GLAUBE UND KULTUR – 
DIE GRUNDLEGENDEN PERSPEKTIVEN 
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III  Dialog zwischen Glaube und Kultur  - die grundlegenden Perspektiven 
 
 
1.  Anthropologische Dimension 
 
 
1.1. Patrone Europas – Repräsentanten der durch den Glauben begründeten kulturellen 
Grundlagen des Kontinents 
 
Die heiligen Patrone Europas wurden durch die Päpste des XX. Jahrhunderts als Erbauer des 
alten Kontinents und Vorbilder für die europäische, christliche Gemeinschaft vorgestellt. 
Tatsächlich haben die Heiligen und Märtyrer Spuren in der Kirchengeschichte, aber auch im 
Ablauf des Zeitgeschehens hinterlassen. Das Wirken, die ganze Tätigkeit dieser Personen auf 
den verschiedenen Feldern des kulturellen, politischen, religiösen oder wissenschaftlichen 
Lebens, hat viel in Bewegung gesetzt. Der heilige Benedikt von Nursia – ein Mönch, der in 
der Zurückgezogenheit lebte, schuf Strukturen des gemeinschaftlichen Zusammenlebens und 
beeinflusste die Entwicklung des christlichen Europa; Cyrill und Methodius – Wegbereiter für 
neue Formen der Inkarnation des Evangeliums in anderen kulturellen und sozialen Bereichen; 
Brigida von Schweden – Impulsgeberin der Neuevangelisierung Europas, welche die aus dem 
Glauben sich ergebenden Aufgaben bewusst machte; Katharina von Siena – die Zeugin eines 
mutigen Glaubens; Edith Stein – Wahrheitssuchende, Brücken bauende und für das Andere 
offene Repräsentantin Europas. Der Vision Johannes Paul II. entsprechend bezeugen sie, dass 
gerade in der Kraft des Geistes Gottes ein Fortschritt in Europa möglich ist. Als Gläubige 
haben sie in den verschiedenen Bereichen an der kulturellen Entwicklung Europas tätig 
mitgewirkt, von den großen Gestalten aus der Frühzeit bis zu der fast Zeitgenossin. Papst 
Johannes Paul II., selbst eine überzeugende Persönlichkeit, betonte:  
 
„Das Ja [Hervorhebung E.O.] einer einzelnen Person, mit Hochherzigkeit gegeben und im 
eigenen Lebensbereich treu durchgehalten, kann tatsächlich tiefgreifende Veränderungen zum 
Guten auf kirchlicher wie auf gesellschaftlicher Ebene einleiten und wirksam fördern. Diese 
Möglichkeiten von einzelnen Menschen bezeugen uns vor allem die großen Heiligen Europas. 
Sie sind ja die wahren Realisten. Sie sehen das Ringen der Mächte des Bösen inmitten allen 
Geschehens; sie sehen aber auch den Heiligen Geist am Werk. So ahnen sie oft, wie das 
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Zukünftige bereits im Gegenwärtigen heranwächst. [...] Sie und ihre Orden haben einen 
bleibenden Anteil am Wesen, an der Kultur und Geschichte Europas“259.  
 
Die Problemstellung dieser Arbeit verlangt aber, ein paar wichtige Fragen zu stellen. Was 
bedeuten diese Patrone für die Gläubigen? Werden sie wirklich als Vorbilder angesehen? Wie 
werden sie im Vergleich zu den modernen Ikonen der heutigen Massenkultur eingeschätzt? 
Als Relikte der Vergangenheit oder auch als heute bewundernswerte Personen, die 
nachzuahmen sind? Können sie tatsächlich etwas, was für den Menschen des 21. Jahrhunderts 
interessant ist, anbieten? Oder bleiben sie nur in einer Welt des Sacrum, die hinter den dichten 
Mauern der Kirchen und Klöster existiert und keinen realen Einfluss auf das alltägliche Leben 
der Europäer hat? Die Auseinandersetzung mit solchen Fragen ermöglicht, wenn auch nur ein 
bisschen, die Anschauung der wahren Prinzipien der gegenwärtigen Gesellschaft und gibt 
vielleicht eine Chance der konstruktiven Beurteilung.   
 
Der Ausgangspunkt für die geistige Entwicklung Europas, die die ganze menschliche 
Existenz prägen soll, müsste ein neues Menschenbild sein. Sowohl die Sicht der Kirche als 
auch die der Wissenschaft soll berücksichtigt werden. Die Untersuchungen der Wissenschaft 
und die eigene Reflexion des Menschen müssen sich damit auseinandersetzen. Mit der 
Darlegung des Menschenbildes findet zugleich eine Diagnose der Gegenwart statt. Das hat  
nichts mit einer Ablehnung der Moderne zu tun, also mit einem Versuch, in die Welt der 
Vergangenheit zurückzugehen, als ob man nur damals eine richtige Sicht des Menschen 
gehabt hätte, genauso wenig wie alles, was heute gedacht wird, automatisch richtig ist. Die 
Texte Johannes Paul II. zeigen, dass eine kritische Auseinandersetzung mit dem 
Menschenbild den wirklichen Bedürfnissen der Menschheit entspricht. Für den Papst gibt es 
in dieser Diskussion keinen neutralen Beobachtungsstandpunkt, von dem aus sich Ereignisse 
distanziert anschauen ließen. Als Christ formuliert er folgende Grundthese: Menschsein heißt: 
Gott suchen. Diese Einsicht klingt ziemlich nostalgisch oder sogar naiv, wenn man die 
moderne Welt vor Augen hat. Wer denkt in solchen Kategorien? Ich bin ein Mensch, weil ich 
Gott suche? Bei den alltäglichen Entscheidungen gibt es für die meisten keinen Platz für 
Transzendenz. Die Wirklichkeit erscheint doch so prosaisch.  
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1.1.1.   Die Wahrheit suchen 
 
Es gibt aber eine Eigenschaft des Menschen, die ihn als einmaliges Wesen bestimmt und, 
wenn auch manchmal kaum wahrnehmbar, doch auf die Anwesenheit des Religiösen im 
menschlichen Leben weist. Der Mensch ist ein suchendes Wesen. Dies ist eine allgemeine, 
überreligiöse Feststellung, die aber im christlichen Kontext besondere Bedeutung hat. Papst 
Johannes Paul II. drückt es wie folgt aus: „Der Mensch ist ein Wesen, das sucht. Seine ganze 
Geschichte bestätigt dies. Auch das Leben eines jeden von uns bezeugt es [...] Unter all den 
Gebieten, auf denen sich der Mensch als ein Wesen erweist, das sucht, gibt es eines von 
besonderer Tiefe. Es reicht bis ins innerste Sein des Menschen. Und es ist am tiefsten mit dem 
Sinn des Menschenlebens verbunden. Der Mensch ist das Wesen, das Gott sucht“260.  
 
Damit die Europäer diese Wahrheit nicht vergessen oder sich ihrer mehr bewusst sind, weist 
der Papst auf die deutsche Karmelitin Schwester Teresia Benedicta a Cruce, die mehr unter 
ihrem bürgerlichen Namen Edith Stein bekannt ist, hin: als Beispiel, als Vorbild auf dem Weg 
der Wahrheitssuche. Im Jahre 1999 wurde sie – zusammen mit der hl. Birgitta und der hl. 
Katharina von Siena – zur Patronin Europas erklärt. Johannes Paul II. betonte, wie 
verschieden die Wege des Suchens sind, und nichts könnte deutlicher diese Meinung 
bestätigen, als die Wahl Edith Steins. Das menschliche Bedürfnis der Wahrheitssuche ist 
uralt, und die Wahrheitssuche kann als ein Weg zur Gotteserkenntnis betrachtet werden. Die 
Frage nach der Wahrheit, ihrer Gestalt und Natur erscheint im Kontext der Gottes- und 
Menschenfrage, im Bezugsrahmen der gesellschaftlich-moralischen Probleme und der 
anthropologischen Argumentation für Gottes Existenz. Besonderes in den heutigen Zeiten, 
wenn manche Denker den Niedergang der Wertewelt verkünden, wenn eine Art der 
axiologischen Leere entsteht, sind die fundamentalen Themen: Wahrheit, Gott und Mensch 
zur Herausforderung geworden, die man mit dem Denken Edith Steins konfrontieren kann. 
Diese Gestalt verbindet viele Welten. Sie ist die erste katholische Märtyrin jüdischer 
Abstammung, die heiliggesprochen wurde, was nicht ohne Widerhall geblieben ist. Es scheint 
eine Art von Antwort auf die am Anfang dieser Überlegung gestellte Frage zu sein: Sind die 
Patrone für Europäer wichtig? Die Heiligsprechung, die Erklärung zur Mitpatronin Europas 
und die Einweihung der Skulptur in der Außenkonche des katholischen Petersdoms in Rom 
durch Papst Benedikt XVI. haben viele Kontroversen ausgelöst und wurden vor dem 
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Hintergrund eines angespannten jüdisch-katholischen Dialogs teilweise als realitätsfern 
bewertet. Für die Katholiken gilt sie als fest glaubende und das friedvolle Zusammenleben 
suchende Heilige. Sie war eine Person, die einen fruchtbaren Dialog mit dem modernen 
philosophischen Denken geführt hat und die auf ihrem langen Weg der Suche Jesus Christus 
gefunden hat. Sie verleugnete aber ihre jüdische Herkunft nicht, obgleich sie auch in 
Spannung zu ihren Angehörigen stand, die ihre Konversion zum Katholizismus nicht ganz 
verstanden haben. Die Verbundenheit mit ihrer Familie und mit dem  jüdischen Volk hat sie 
mit ihrem Tod in Auschwitz und vor allem mit einer der letzten Äußerungen, die ihre 
Mitschwestern gehört haben, bestätigt: „Komm, wir gehen für unser Volk!“  
Die Haltung dieser Patronin lässt sich mit den Worten eines polnischen Dichters des XX. 
Jahrhunderts Jerzy Liebert beschreiben: „Die Wahl für immer gemacht, zu jeder Zeit muss ich 
wählen“261. Die Wahrheit, für die sich der Mensch entschieden hat, der er treu bleiben will, 
muss er ständig neu suchen, neu entdecken, immer neu die eigene Haltung reflektieren, um sie 
gut zu verstehen, um sie täglich zu verwirklichen und ihr überzeugender Zeuge zu sein. Hier 
drängt sich die Frage nach der eigenen Identität auf. Bin ich ein europäischer Christ, der dazu 
steht? Man erfährt in der dynamischen Pluralität der heutigen Zeiten, dass manchmal die 
kulturell-gesellschaftliche Rolle der christlichen Glaubensgemeinschaft kleiner zu werden 
beginnt. In dieser Situation ist die Suche nach einer starken Identität notwendig. Eine andere 
These nimmt an, dass unterschiedliche religiöse bzw. konfessionelle Traditionen noch heute 
die Konstruktion kollektiver Identitäten prägen
262
.  
Es ist nicht gelungen, eine säkulare europäische Identität zu entwickeln – betonte Johannes 
Paul II. Die Gründer der Europäischen Union waren ja selbst Katholiken, die die christlichen 
Werte als fundamentales Element der Einheit sahen. Die Kraft des Christentums prägte die 
europäische Identität. Der Papst fragte sogar:  
„Sollte es nicht möglich sein, aus demselben ideellen Wurzelgrund durch eine ernsthafte 
Besinnung auch heute noch neue Impulse und Kräfte für eine umfassende geistig-sittliche und 
politische Erneuerung Europas zu schöpfen, auf dass es dem ihm innerhalb der heutigen 
Völkergemeinschaft zukommenden geistigen Auftrag verantwortlich und wirksam zu 
entsprechen vermag?“263. Die christliche Identität ist nicht nur eine religiöse Frage, die keine 
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Auswirkungen auf die anderen Ebenen der menschlichen Existenz hat – wie Johannes Paul II 
immer wieder hervorhob. 
  
Ratzinger ergänzt die Bedeutung der Identität aus anthropologischer Sicht und geht davon 
aus, dass der Mensch erst in seinen Identifikationen er selber werde. „Was er ist und wer er 
ist, hängt davon ab, zu welchen Identifikationen er gelangt“264. Der deutsche Theologe 
unterscheidet hier Identität von der Identifikation. Die Zweite ist eine Voraussetzung der 
wahren Identität, entscheidet über sie. Ist also das Christentum ein Bezugspunkt für die 
Europäer? Identifizieren sich die Menschen des alten Kontinents damit? Es scheint manchmal 
so, als ob es auf der theoretischen Ebene so wäre, nur entsprechen die Antworten auf die 
Herausforderungen des Alltags nicht den theoretischen Grundlagen. Eine „Weltanschauung“, 
die das Leben nicht wirklich prägt, ist eine Selbsttäuschung. Die beiden Päpste sehen dies 
ähnlich und stellen den Europäern große Heilige aus Vergangenheit und Gegenwart als 
Beispiele wahren christlichen Lebens vor, zum Beispiel den Heiligen Benedikt von Nursia, 
der schon von Papst Paul VI. zum Schutzpatron Europas erhoben worden ist.  
 
1.1.2.   Den „alten Menschen“ überwinden, um in der Welt zu wirken 
 
Die Reihenfolge der Darstellung der Patrone ist nicht zufällig. Wenn der Mensch die 
Wahrheitssuche beginnt, beginnt im Laufe der Zeit auch ein neues Leben. Neu erstens im 
Sinne der innerlichen Veränderung und zweitens im Sinne der Wirkung nach Außen. Der 
Heilige Benedikt gilt als einer, der mit sich selbst gerungen hat, um den „alten Menschen“ zu 
überwinden (Metanoia). Nicht zu überschätzen ist auch seine Bedeutung für das kulturelle 
Erbe Europas und die Einheit des Kontinents. Der italienische Mönch plädierte für die 
geistige Erneuerung der Menschen und dadurch der weltlichen Strukturen. Diese Erneuerung 
könnte auch helfen, das Gleichgewicht zwischen dem Haben und Sein zu bewahren. Der 
polnische Papst betonte besonders seine entscheidende Bedeutung auf dem Weg der 
europäischen Entwicklung: 
 
„Benedikt wusste die Romanitas und das Evangelium, d. h. den Sinn für Universalität und 
Recht und für den Wert Gottes und der menschlichen Person, miteinander zu verbinden. Mit 
seinem berühmten Motto ‗ora et labora‘ – bete und arbeite –  hat er uns eine auch heute 
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gültige Regel für das Gleichgewicht der Person und der Gesellschaft hinterlassen, die vom 
Übergewicht des ‚Habens‘ vor dem ‚Sein‘ bedroht sind“265.  
 
Eine Krise der Werte ist nicht nur ein Phänomen des 20. und 21. Jahrhunderts. Schon in den 
Zeiten des Heiligen Benedikt kämpfte die Menschheit gegen den Zerfall der Werte und Sitten. 
Um die Jahrhundertwende (5.Jh./6.Jh.) widmete sich der Heilige nach Jahren der 
Zurückgezogenheit der Missionierung der Völker Europas. Diese innerliche Umwandlung 
war ein Anfang der großen Werke in der Geschichte des Kontinents. „Die benediktinischen 
Grundsätze, die in der Regel Benedikts zusammengefasst sind, zielen auf die Umwandlung 
der Welt. Der Papst zeigt auf, dass diese historische Leistung selbst von denjenigen 
Historikern anerkannt werde, die sich dem christlichen Glauben nicht unbedingt verpflichtet 
fühlen“266. Das Werk des Heiligen brachte ein Fundament oder sogar einen neuen geistigen 
Impuls, der im Laufe der Jahrhunderte das Gesicht Europas veränderte. Benedikt überschritt 
die Grenzen seiner Zeiten und seines Landes. Die politische Einheit des gerade zu Ende 
gegangenen Römischen Reiches wurde in eine kulturelle und geistige Einheit umgewandelt, 
das heißt in die Einheit des christlichen Glaubens. Das Bemühen um die Einheit des 
Kontinents charakterisierte seine Taten. Alle Ebenen des menschlichen Lebens sollte das tiefe 
Gefühl der Zusammengehörigkeit durchdringen – es war eine feste Überzeugung Benedikts, 
vor allem angesichts der kriegerischen Kämpfe der damaligen Völker. Der heilige Mönch ist 
ohne Zweifel auch dem heutigen Menschen nahe. Seine offene Haltung, die Achtung 
gegenüber jedem Menschen, die Empfindlichkeit gegenüber den menschlichen Bedürfnissen 
und Problemen der anderen, die harmonische Verbindung von Gebet und Arbeit und die 
ständige Bereitschaft, trotz der Schwierigkeiten alles neu anzufangen, sind wertvolle 
Wegweiser für den Menschen des 21. Jahrhunderts, der heute die unabweisbare Aufgabe hat, 
eine gerechte und friedvolle Gemeinschaft zu bauen und das Gute zu entwickeln.  
 Papst Benedikt XVI. weist auf eine wichtige Eigenschaft seines Patrons:  
„Die Spiritualität Benedikts war aber keine Innerlichkeit außerhalb der Wirklichkeit. In der 
Unruhe und Verwirrung seiner Zeit lebte er unter dem Blick Gottes und verlor gerade so nie 
die Pflichten des täglichen Lebens und den Menschen mit seinen konkreten Bedürfnissen aus 
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den Augen. Indem er Gott sah, verstand er die Wirklichkeit des Menschen und seine 
Sendung“267.  
 
Der evangelische Geist ist ein Merkmal der benediktinischen Regel, in der Platz ist für das 
Opfer, das im Evangelium verwurzelt ist, und deren Normen flexibel sind. Die Gottesliebe 
und die Liebe zu den Menschen sind ein entscheidender Maßstab bei der Erfüllung der 
Normen. Der Begründer des abendländischen Mönchstums setzt sich mit wichtigen Fragen 
auch der Gegenwart auseinander. Auch der heutige Europäer – ob Christ oder nicht – fragt 
erwartungsvoll: Wie soll man die Welt gestalten? Aus welchen Quellen die Weisheit und die 
notwendige Erfahrung schöpfen? Ein unbestreitbares Vorbild kann da sicherlich der heilige 
Benedikt sein. Er weist auf die vielleicht heute vergessene Wahrheit hin: Der Mensch braucht 
das Gleichgewicht zwischen der Arbeit und dem Gebet. Es ist der Kernpunkt dieses Diskurses 
– es fehlt heute weitgehend an dieser Balance zwischen den äußeren Tätigkeiten des 
Menschen und seinem inneren Leben. Die vom Geist getragene Aktivität treibt positiv das 
weltliche Handeln an.  
 
1.1.3.   Das Weltliche und das Religiöse – Synthese oder Missklang?   
 
Die Verbindung von Kontemplation und Aktion ist ein unanzweifelbares Zeichen oder 
vielleicht eine exakte Antwort auf die Bedürfnisse und Probleme aller Zeiten, davon war die 
andere Mitpatronin Europas, nämlich Katharina von Siena – eine italienische Mystikerin und 
Kirchenlehrerin
268
 des Mittelalters, überzeugt. Die Synthese des Weltlichen und des 
Religiösen war ihr nicht fremd. Die daraus folgenden Impulse verwirklichte sie ganz mutig 
und dem Evangelium treu. Aus ihrem religiösen Verständnis heraus entfaltete sie eine 
politische Tätigkeit. In einer dramatischen Stunde Europas trat sie auf die Bühne der 
politischen Geschichte. Sie hielt öffentliche Ansprachen, was vor allem in den damaligen 
Zeiten für eine Frau nicht so selbstverständlich war, und brachte dabei – wenn sie es gerade 
aufgrund ihrer Verbundenheit mit der Kirche für nötig hielt – auch scharfe Kritik an den 
kirchlich und politischen Verantwortlichen an. Bemerkenswert ist ihre Ausstrahlung für die 
Menschen in ganz Europa, die sie um Rat baten, darunter selbst der Papst, den sie ihrerseits 
nicht schonte, sondern ihn auch prophetisch zurechtwies. Jedoch ist zu betonen, dass 
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Auflehnung gegen die päpstliche Autorität ihr fremd war. Es war eine schwere Zeit für die 
katholische Kirche und selbst für den Papst, der damals in Avignon residierte
269
. Katharina 
überzeugte jedoch Papst Gregor XI.,  nach Rom zurückzukehren. Sie wurde von Johannes 
Paul II. „Schutzengel der Kirche“ genannt. Die leidenschaftliche Liebe zur Kirche ist wohl 
eine der geheimnisvollsten Seiten in ihrem Leben, durch die sie hinausgehoben ist über alle 
anderen Heiligen und die ihr eine Sonderstellung zukommen lässt
270
. Die Kirche - als der 
notwendige Weg der Menschen zu Gott - war für Katharina eine grundlegende Wahrheit. Die 
Kirche Jesu Christi, die auf Golgotha geboren wurde. 
Hier könnte man eine These wagen: Vielleicht identifiziert der Mensch von heute die Kirche 
nur mit der Institution und erkennt in ihr nicht die Gemeinschaft der Gläubigen und die real 
existierende Anwesenheit Christi? Die Presseberichte sind voll von den Aussagen der 
Menschen, die ihre Meinungen gerade auf der Tätigkeit der institutionellen Ebene der Kirche 
gründen. Die sichtbare Kirche soll selbstverständlich auch ein überzeugender Zeuge sein, das 
ist ohne Zweifel, aber statt die Gemeinschaft der Gläubigen zu verlassen wäre es 
wahrscheinlich sinnvoller und verantwortlicher, nach dem Beispiel Katharinas von Siena zu 
versuchen, das gemeinsame Gut zu verbessern, zu unterstützen und dafür den Weg des 
Dialogs zu finden. Dies scheint manchmal schwierig zu sein, aber die Heilige stieß auch auf 
Schwierigkeiten (die weibliche Stimme in der Kirche wurde auch damals nicht unbedingt 
gehört), und trotzdem ermöglichten ihre Hartnäckigkeit und vor allem der Glaube ihr, das Ziel 
zu erreichen. Wie die äußeren Umstände manche Werke erschweren oder sogar verhindern, 
war dem Papst Johannes Paul II. bewusst. Seine Worte bestätigen das:  
 
„Im Rahmen der von der Vorsehung bestimmten Tendenz, die sich in Kirche und Gesellschaft 
unserer Zeit durch die immer klarere Anerkennung der Würde und der eigentlichen Gaben 
der Frau durchgesetzt hat, halte ich jedoch die Option für diese Heiligkeit mit weiblichem 
Antlitz für besonders bedeutsam. In Wirklichkeit hat es die Kirche von ihren Anfängen an 
nicht versäumt, die Rolle und Sendung der Frau anzuerkennen, auch wenn sie sich bisweilen 
von den Bedingtheiten einer Kultur beeinflussen ließ, die der Frau nicht immer die 
gebührende Aufmerksamkeit schenkte. Doch die christliche Gemeinschaft ist auch in dieser 
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Hinsicht allmählich gereift, und gerade die in der Heiligkeit entfaltete Rolle hat sich dafür als 
entscheidend erwiesen“271.     
 
Als Aufwertung der Rolle der Frau in der Kirche gilt auch die Erklärung Brigidas von 
Schweden zur Patronin Europas. Die Zeitgenossin Katharinas von Siena gilt als unermüdliche 
Verkünderin der geistigen Erneuerung der Kirche und der Rückkehr der Päpste aus Avignon 
nach Rom. Sie war eine Stimme Gottes, denn die erfahrenen Offenbarungen versuchte sie ins 
Leben umzusetzen, wodurch sie eine große Zahl von Menschen belehrte, ob das Könige, 
Päpste, kirchliche Würdenträger, Soldaten oder die einfachen Leute waren. Sie ist eine 
Vertreterin der Christen des nördlichen Europa. In den Zeiten der Heiligen hatten sich die 
Letzteren noch nicht von der katholischen Kirche getrennt. Heute erfüllt sie eine Funktion als 
„verbindende Brücke“ zwischen den beiden Konfessionen, denn sowohl die Katholiken als 
auch die Protestanten verehren sie. Ihre Spuren in der Geschichte hinterlässt sie als 
Bewahrerin des familiären Lebens, als den karitativen Werken eifrig nachgehende Frau, als 
kluge Beraterin und kreative Ordensfrau, aber auch als um die Zukunft des Landes und der 
Kirche besorgte Person. Sie könnte ein Zeichen der Versöhnung und der Hoffnung für Europa 
sein und genauso wie Katharina von Siena ein Vorbild der tiefen Kontemplation und 
wirksamen Aktion. Johannes Paul II. stellte fest, „dass sie durch ihren missionarischen Eifer, 
mit dem sie Europa auf ihrem Lebensweg erhellt hat, zu einem nachahmenswerten Beispiel 
bei der Neuevangelisierung Europas geworden ist“272. Wären die heutigen Christen in Europa 
zu solchem Eifer fähig? Es ist bestimmt eine dringende Aufgabe  unserer Zeit, sich um die 
Gestaltung des europäischen Kontinents zu kümmern, sogar dafür zu kämpfen, weil auch 
heute die Menschen von großen Schwierigkeiten stehen.    
Die Mission der beiden Heiligen des Mittelalters und der heiligen Edith Stein ist aus dem 
Fundament der geistigen Bedürfnisse der Zeiten, in denen sie lebten, herausgewachsen. Die 
Zeit und die Umstände konnten ihre großen Werke nicht verhindern, und das Zeugnis des 
christlichen Lebens charakterisierte ihre Haltung.   
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1.1.4.   Begegnung des Evangeliums und der europäischen Kulturen  
 
Die Slawenapostel, die Heiligen Cyrill und Methodius, gehören auch zu diesen Patronen 
Europas, die mit der Konzeption Papst Johannes Paul II. zusammenhängen, nämlich mit 
seiner Vision eines Vereinten Europa, das mit den beiden Lungenflügeln, dem des Ostens und 
dem des Westens, atmet. Als erster slawischer Papst spürte er besonders die Notwendigkeit 
der Verwirklichung dieser Vision. Der Zusammenhang zwischen Glauben und Kultur wird in 
diesen Überlegungen des Papstes besonders stark ausgedrückt und konnotiert, deshalb soll an 
dieser Stelle nur allgemein die Bedeutung der beiden Patrone geschildert werden, denn die 
folgenden Punkte der Arbeit werden ausführlicher die mit dieser Konzeption der zwei 
Lungenflügel verbundene Problematik aufgreifen.   
 
Die beiden Brüder, die die Länder Mittel- und Osteuropas evangelisiert haben, haben dazu 
beigetragen, dass das christliche Europa als Einheit betrachtet werden kann, als Europa des 
Westens und des Ostens, der beiden Kulturen und Mentalitäten. Die Heiligen aus 
Thessaloniki haben eine neue Art und Weise, neue Formen der Inkarnation des Evangeliums 
im kulturellen und sozialen Bereich entwickelt. Die dauerhafte Synthese des christlichen 
Lebens hat damals den Anfang gehabt. Der Papst betonte die Bedeutung der Slawenapostel 
sehr oft. In einer von seinen Predigten bezeichnete er diese Heiligen als Brückenbauer 
Europas und fügte hinzu:  
 
„Der so umfassende und vielfältige apostolische und missionarische Einsatz der hll. Kyrillos 
und Methodios stellt sich heute, wenn wir ihn im Abstand von elfhundert Jahren unter 
vielerlei Gesichtspunkten betrachten, als außergewöhnlich fruchtbar und reich an einer ganz 
besonderen theologischen, kulturellen und ökumenischen Bedeutung dar. Das sind Aspekte, 
die nicht nur die Geschichte der Kirche betreffen, sondern auch für die zivile und politische 
Geschichte eines Teiles des europäischen Kontinents von Belang sind―273.  
 
Es ist auch ein Verdienst der Brüder, dass man heute feststellen kann, dass das Evangelium 
zwar manchmal von weit her kommt, aber nicht die Kultur vernichtet, die es vorfindet – 
sondern es entwickelt sie weiter. In diesem Fall war es die Begegnung der christlich geprägten 
hellenistischen Kultur und der noch sehr jungen Kultur der slawischen Völker. Die 
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Slawenapostel hellenisierten die Nationen nicht, sie halfen ihnen, die eigene Kultur zu 
entwickeln. Es handelt sich um zwei komplementäre Aufgaben – Christus zu bezeugen und 
die Kultur zu entwickeln, in die hinein man die Botschaft des Evangeliums verkündet und die 
man als ein Mittel der Verständigung bezeichnen kann. Kultur bewahrt die Vergangenheit und 
ist offen für das Neue. Aufgrund dieses Verhältnisses können Glaube und Kultur nicht als 
unabhängige Faktoren verstanden werden. Der Christ ist verpflichtet, an dem öffentlichen 
Leben, an der Gestaltung der Gesellschaft teilzunehmen. Dazu gehört aber nicht nur Politik 
oder Wirtschaft, sonder auch die Kultur. Diese Kultur darf aber nicht die geistigen Wurzeln 
verlieren, wenn sie den Bedürfnissen aller Menschen zu jeder Zeit entsprechen will. Cyrill 
und Methodius verkündigten das Evangelium und bereicherten die slawische Kultur, zugleich 
aber lernten sie auch viel von ihr. Auch heute vertritt die Kirche das Prinzip der Inkulturation, 
wie man die Begegnung des Evangeliums und der Kultur beschreiben kann. Es geht um die 
Verkündigung des Evangeliums mit Respekt gegenüber der jeweiligen Kultur, und genauso 
verstanden es die Apostel der Slawen: Es war eine Verkündigung des Evangeliums, „die die 
echten, für Geist und Wesen der evangelisierten Länder charakteristischen menschlichen und 
kulturellen Werte nicht gering geschätzt, zerstört oder beseitigt hat, sondern sie anerkennend 
integrierte und erhob“274. Dieses Bewusstsein braucht man heute in dem pluralistischen 
Europa, in dem die Menschen immer öfter Gemeinschaften bilden, in denen Vertreter 
verschiedener Nationen einen Platz haben möchten.  
 
 
Zusammenfassung 
 
Das heutige Europa erscheint oft als Europa der Nachahmung. Damit ist aber die negative 
Nachahmung gemeint, die Übernahme von Vorbildern, die auf den primitiveren Motiven der 
Menschen basieren. Es ist ein Merkmal der menschlichen Natur, dass das, was ihrer „dunklen 
Seite“ entspricht, leichter anzunehmen ist. Der Mensch ist aber doch ein vernünftiges Wesen, 
das die riesigen Reserven des Guten in sich aktivieren muss, um die Welt friedlich und 
sinnvoll zu gestalten. Der Säkularisierungsprozess verursachte, dass der durchschnittliche 
Gläubige, auch wenn er die Namen der Patrone Europas gehört hat, nichts mehr über sie weiß. 
Die moderne Kultur propagiert eine schnelle Karriere, Erfolg und Reichtum. Die Heiligen 
setzten sich ein für treue, systematische, nicht selten mit Hingabe verbundene Arbeit. 
Überzeugt noch jemanden diese Perspektive? Die Vernunft flüstert uns zu, es sei doch die 
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alltägliche Wirklichkeit des Menschen, in der er durch sein Handeln mehr Mensch sein kann. 
Und diese Werke, die Mut und Treue erfordern, sind geeignet, ein festes Fundament zu bauen. 
Der Aufruf zur Heiligkeit gilt für jeden. Es scheint, dass die heutigen Heiligen, die oft 
unbekannt bleiben, keine Pfeiler der Zivilisation sind, wie zum Beispiel Augustinus oder 
Thomas von Aquin, sie sind aber Menschen der aufopfernden Arbeit für Andere und für die 
ganze Gesellschaft. Es wäre naiv zu behaupten, dass die Nachahmung der bedeutenden 
Gestalten der kirchlichen Geschichte sofort die richtigen Früchte bringen würde. Die 
Wirklichkeit ist zu kompliziert, und sie verlangt auch eine kritische und überlegte 
Verwirklichung der Ideale, sonst wird sie zum bloßen Abklatsch.     
 
Aus dem bisher Dargelegten lässt sich noch eine These begründen. Sie klingt wie eine 
Selbstverständlichkeit, aber es scheint so, dass gerade solche Sachen nicht verwirklicht 
werden. Es handelt sich um die fundamentale Verantwortung jedes Menschen für das, was er 
machen soll, was seine Aufgaben sind, ob im persönlichen, familiären, gesellschaftlichen, 
beruflichen oder politischen Leben. Einfach gesagt: Wenn jeder das machen würde, was er 
machen sollte, auf Grund seines Berufes, seiner Position in der Gesellschaft, seiner Funktion 
oder Berufung, dann wäre es möglich, besser zusammenzuarbeiten, gemeinsam verschiedene 
Initiativen durchzuführen, und die ganze Organisation des menschlichen Lebens würde 
einfach viel besser funktionieren. Statt sich nur um die eigenen Interessen zu kümmern, auf 
Kosten des gemeinsamen Wohls, wäre es sinnvoller, einfach die Verpflichtungen zu erfüllen. 
Die Patrone Europas sind ein Beispiel dafür, dass alle daraus Vorteile ziehen könnten.   
 
Die Überlegungen Johannes Paul II. und Benedikt XVI., die in diesem Punkt vorgestellt 
wurden, bestätigen die prinzipielle These der menschlichen Entwicklung, die schon lange in 
der Geschichte der Welt zu beobachten ist und die konsequent sowohl von den gerade 
beschriebenen Patronen Europas als auch von den Päpsten betont wird: Das Bewusstsein des 
eigenen Fundaments, in diesem Fall des christlichen Fundaments, ist vorrangig für die 
Zukunft. Diese Übereinstimmung ist für das Denken Johannes Paul II. und Benedikt XVI. 
charakteristisch.   
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1.2.   Die Würde jeder Kultur – die Würde jedes Menschen. Die europäische Bedeutung der 
Heiligen Cyrill und  Methodius: Das Verhältnis von „Evangelium und Kultur“ 
 
 
„Seit dem 9. Jahrhundert, als sich in Europa eine neue Ordnung abzuzeichnen begann, verkünden uns die 
heiligen Cyrill und Methodius eine Botschaft, die sich für unsere Zeit als sehr aktuell erweist 
[Hervorhebung E.O.], welche gerade wegen vieler schwieriger Probleme religiöser und kultureller, 
gesellschaftlicher und internationaler Natur eine lebenskräftige Einheit in der konkreten Gemeinschaft der 
verschiedenen Bestandteile sucht.―275 
(Johannes Paul II.) 
 
 
 
„Christen zu sein in unserer Zeit bedeutet, Baumeister an der Gemeinschaft in der Kirche und 
in der Gesellschaft zu sein“276 – mit diesen Worten beschrieb Johannes Paul II. in seiner 
Enzyklika Slavorum Apostoli das Wesen des Christseins. Um fruchtbar und konstruktiv diese 
Sendung zu erfüllen, gibt es bestimmte Voraussetzungen, wie es der Papst ergänzt: „Zu 
diesem Zweck sind von besonderem Wert ein offenes Herz gegenüber den Brüdern, 
gegenseitiges Verständnis, Bereitschaft zur Zusammenarbeit durch einen ausgiebigen 
Austausch der kulturellen und geistigen Güter“277. Cyrill und Methodius, die Hauptgestalten 
des päpstlichen Schreibens, gelten als Heilige, die eine wesentliche Rolle beim Aufbau der 
Identität und Einheit Europas, - unter gleichzeitiger Bewahrung der Verschiedenheit der 
Kulturen und Nationen - gespielt haben. Der missionarische und ökumenische Charakter der 
Enzyklika verhüllt nicht die anderen Probleme, die in diesem Zusammenhang auftauchen und 
die sowohl Johannes Paul II. als auch Benedikt XVI. in verschiedenen Schriften beim Namen 
genannt und bearbeitet haben. Es wird dementsprechend ein Versuch untergenommen, die 
Impulse der beiden Päpste hinsichtlich dieser Thematik vorzustellen und sie miteinander zu 
vergleichen, um konstruktive Schlussfolgerungen daraus zu ziehen. Die folgende Reflexion 
befasst sich mit dem heute vielfach fehlenden Bewusstsein für das Erbe und die damit 
verbundenen Aufgaben und mit der Notwendigkeit einer im Glauben verwurzelten 
Verantwortung gegenüber sich selbst, den anderen und der Welt.  
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1.2.1.   Das Bewusstsein des Erbes 
 
Die stolz klingende Beschreibung der europäischen Bedeutung der Heiligen Cyrill und 
Methodius, die man nicht selten hört, betont die Größe, den Mut und das Gefühl 
Verbundenheit der zwei Brüder. Dieser Kontext gibt aber auch die Möglichkeit oder verlangt 
sogar, eine etwas „andere Richtung“ einzuschlagen. Vor allem diese Erörterung beschränkt 
sich nicht nur auf die vergangene Geschichte, sondern konfrontiert die Ereignisse der 
Vergangenheit mit dem heutigen Geschehen und versucht, aufgrund der päpstlichen 
Ausführungen eine Konzeption für die Zukunft zu entwickeln. Das heißt, diese andere 
Richtung geht zwar von den heiligen Brüdern aus, aber in die Mitte der Überlegungen wird 
der heutige Mensch, der heutige Europäer gestellt. Die missionarische Tätigkeit der 
griechischen Brüder betraf zwar die slawischen Völker, aber gemäß der Theorie der zwei 
Lungenflügel kann die Frage an alle Europäer gestellt werden: Sind wir würdige Erben und 
Fortsetzende des Werkes der Brüder? Können wir dieselben Ideale in anderer Situation, an 
einem anderen Punkt der Weltgeschichte ins Leben umsetzen?  
Ehe eine Antwort versucht wird, dürfte es nützlich sein, noch einen wichtigen Aspekt ihrer 
berühmten Mission ins Gedächtnis zurückzurufen. Sie war zwar berühmt und erfolgreich, 
aber sie kann als ein Gewinn im Verlust bezeichnet werden. Die damalige ungünstige 
politische und gesellschaftliche Situation in Europa wurde zum Hindernis des unverzüglichen 
Erfolgs. Die Zentralmacht Großmähren wurde unter anderem durch ungarische Angriffe 
zerstört, bevor die slawische Kirche dort Wurzeln geschlagen hatte; manche der slawischen 
Staaten, die im Laufe der Zeit entstanden sind, haben sich mit der lateinischen Tradition 
verbunden. Der Papst sah auch die Schwierigkeiten der Mission, als er schrieb:  
„Es ist leider wahr, dass das Werk der beiden heiligen Brüder nach dem Tode des Methodius 
in eine schwere Krise geriet, und die Verfolgung seiner Schüler nahm so heftige Formen an, 
dass sie gezwungen waren, ihr Missionsfeld zu verlassen; dennoch trug ihre Aussaat der 
frohen Botschaft weiterhin ihre Früchte, und ihre pastorale Einstellung, die sich darum 
bemühte, die offenbarte Wahrheit den neuen Völkern in Achtung vor ihrer kulturellen 
Eigenart zu vermitteln, bleibt ein lebendiges Modell für die Kirche und die Missionare aller 
Zeiten“278.  
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Einen direkten Erfolg hatte die Tätigkeit der Brüder auf den Gebieten der südlichen Slawen. 
Das Handeln der Heiligen ist aber einfach ihrer Epoche voraus gewesen.
279
 Selbst die 
Formulierung unverzüglicher Erfolg passt eigentlich nicht zum christlichen Wortschatz. Sie 
ist eine der Kategorien der heutigen Welt, die sehr oft verwendet wird, die den Status des 
Siegers sicherstellt. Daraus ergibt sich die Feststellung, dass der Mensch von heute sehr oft 
nicht fähig ist, sich Mühe zu machen, wenn keine sofortigen, messbaren Ergebnisse folgen. 
Eine auf einen erst weit in der Zukunft liegenden Erfolg ausgerichtete Perspektive hat keinen 
hohen Wert. Die offizielle Haltung verspricht zwar etwas anders, aber das wirkliche Handeln 
scheint die theoretischen Erklärungen zu verneinen.  
Das Bewusstsein der Verantwortung für das, was die Völker als Erbe bekommen haben, 
betonte Johannes Paul II. oft in seinen Schriften und Ansprachen. Über dieses Vorfeld der 
bekannten Missionierung der Slawen führt die Frage nach der Bedeutung zum Beispiel der 
Taufe Polens
280
, des Heimatlandes des Papstes, hinaus. Bei dem tausendjährigen Jubiläum 
dieser Taufe unterstrich der Papst, dass mit dieser Feier nicht nur etwas beendet werde, 
sondern es beginne auch etwas Neues, vor allem im Hinblick auf das zweite Jahrtausend des 
Christentums. Und nach dem Vorbild der hll. Cyrill und Methodius, die mit kluger 
Voraussicht ihre Nachfolger vorbereitet haben, sollen auch heute die Christen, wie im 
Gleichnis von den klugen und törichten Jungfrauen, die Lampe des Wachseins und der 
Verantwortung tragen. Das Verantwortungsgefühl den eigenen Wurzeln gegenüber setzt sich 
fort in der Bereitschaft, die Verpflichtungen gegenüber der ganzen Gemeinschaft, in der man 
lebt – und heute bedeutet das nichts anderes als: gegenüber der europäischen Gemeinschaft – 
wahrzunehmen. Zum Fest Marias, der Königin Polens, sagte einmal Bischof Karol Wojtyła zu 
seinen Landsleuten unvergessliche Worte, die zwar stark mit dem marianischen Geist erfüllt 
sind, aber die die fundamentale Aufgabe jedes Menschen und des ganzen Volkes 
wiedergeben:  
„Gekommen sind wir in dem Gefühl der Verantwortung oder zumindest in der Bereitschaft, 
die Verantwortung für unsere Taufe, für die tausend Jahre unserer Taufe, für das zweite 
Jahrtausend auf uns zu nehmen [...] Wir sind gekommen, um uns dies zu vergegenwärtigen 
(die schützende Anwesenheit der Mutter Gottes), um es mit der Tiefe unseres Glaubens zu 
erleben. Und wir sind auch noch zu ihr gekommen, um bei dem Erleben all dessen in der Tiefe 
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unseres Glaubens, in dem Bewusstsein dessen, was dort geschehen ist, ihr diese unsere innere 
Furcht mitzuteilen, dieses Gefühl der Verantwortung für das Heute und das Morgen, für das 
neue Jahrtausend, das wir schaffen sollen“281. 
Eins blieb auf alle Fälle für Johannes Paul II. vom Strom des Zeitgeschehens unberührt: das 
nämlich, was ihn allererst in Gang brachte, die eigenen Wurzeln also, die eigene Geschichte, 
die dem Handeln das Maß setzen. Wie der Herr der Geschichte vom geschichtlichen Wandel 
nicht berührt wird, so unwandelbar blieb der Papst bei der Überzeugung, dass diese Wahrheit 
über die Anfänge der Christianisierung, die zwar verkannt und vergessen, nicht aber zerstört 
oder gar verfälscht werden kann, eine bewegende Kraft für die Zukunft, für ein auf das Heute 
und das Morgen ausgerichtetes Handeln sein soll. Dieses Handeln soll aber nicht auf den 
verlockenden „Erfolg“, in der weltlichen, säkularen Bedeutung dieses Wortes, ausgerichtet 
sein. Es gibt sogar eine Parallele zwischen der Erneuerung des inneren Lebens und der 
Erneuerung des gesellschaftlichen Lebens: Beide brauchen Zeit, um Früchte zu bringen. Es ist 
ein Prozess des Nachdenkens, der Erkenntnis, der inneren Umwandlung und des daraus 
erwachsenden Handelns, der Verwirklichung. Wie es in dieser Arbeit schon geschrieben 
wurde, schilderte Johannes Paul II. die Handlungsweise der menschlichen Person als einen 
Ausdruck ihres Innenlebens, ihrer Überzeugungen, Emotionen und Erfahrungen. Hier könnte 
man hinzufügen, dass die Erfahrungen der Vorfahren nicht zu übersehen sind, doch sie 
bleiben oft eine unausgeschöpfte Quelle der Weisheit.  
 
1.2.2.   Die Rechristianisierung Europas 
 
Um diese These des Papstes aufrechtzuerhalten, muss man aber auf eine der fundamentalen 
Fragen, die heutzutage oft im Gespräch über Europa aufgeworfen wird, eine Antwort finden. 
Ist es noch möglich, Europa zu rechristianisieren? Was kann man den jungen Europäern von 
heute als Hilfe anbieten, damit sie mitten in den höchst widersprüchlichen religiösen 
Strömungen, die sie umgeben, ihren Weg finden? Die tief verwurzelte Botschaft aus ihrer 
eigenen Tradition würde wahrscheinlich den Bau des Lebens ermöglichen, sie wird aber sehr 
selten angeboten. Hier fehlt die Wiederentdeckung des außerordentlichen Reichtums des 
christlichen Erbes. Es ist nützlich, sich die Ursprünge des christlichen Europa neu bewusst zu 
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machen, aber genauso wichtig ist, für alle Menschen gemeinsame Wege zu finden, um 
miteinander eine menschenwürdige Zukunft aufzubauen.  
Zuerst muss man aber erklären, was unter dem Begriff Rechristianisierung zu verstehen ist. 
Dieset Befriff taucht an vielen Momenten der europäischen Geschichte auf. Er „hatte die 
größte Resonanz in der Zeit, die sich unmittelbar an diese Periode gewaltsamer 
Säkularisierung [d.h. an. das revolutionäre Frankreich der Jahre 1793/94] anschloss. Dies 
spiegelt die Sehnsucht nach einer Gesellschaft wider, in der das Christentum nicht nur eine 
unter mehreren Möglichkeiten darstellt, sondern einen dominierenden Einfluss auf alle 
Lebensbereiche ausübt“282. Zu solchen Momenten der Geschichte gehörten unter anderen die 
Versuche der so genannten Restauration in Frankreich zwischen 1815 und 1830, die spanische 
Situation unter dem General Franco in den 40er und 50er Jahren des 20. Jahrhunderts oder die 
Hoffnungen vieler Kirchenführer auf neue christliche Grundlagen der Gesellschaft nach dem 
Jahre 1945 in Deutschland. Das Verständnis von „Rechristianisierung“ hängt von der 
allgemeinen weltlichen Situation ab. Viele beurteilen den Pluralismus oder die säkulare 
Gesellschaft nicht nur negativ, und die Koexistenz der unter vielen Aspekten so 
verschiedenen Menschengruppen in Europa ermöglicht sowieso keine völlige 
Rechristianisierung. Man muss andere Wege finden. Die Haltung Johannes Paul II. scheint ein 
mittlerer Weg zu sein. Er galt zwar als ein Anhänger dieses Prozesses, weil er die 
Säkularisierung als ein großes Problem in der Gesellschaft sah und immer eine aktive 
Evangelisierung, die ein tragfähiges Fundament für Moral und Gesetz wiederherstellen 
könnte, anforderte, aber eine Tatsache ist auch selbstverständlich, nämlich dass dem Papst die 
europäische pluralistische Situation bewusst war und dass er sie bejahte, und deshalb findet 
man bei ihm die Rechristianisierung nicht als einen Prozess mit dem Ziel, die Position als 
mächtigste und einflussreichste Religion in Europa für das Christentum zurückzugewinnen. 
Für Johannes Paul II., aber auch für Benedikt XVI., war der Ausdruck Neu-Evangelisierung 
jedoch trotzdem von großer Bedeutung. Dieses Thema wird in dieser Arbeit noch genauer 
betrachtet werden.  
Die heutige Situation in Europa kann aus verschiedenen Perspektiven betrachtet werden. Eine 
von ihnen, die auch für diese Arbeit interessant sein kann, weil sie ein wichtiges Merkmal des 
gegenwärtigen Europa darstellt, wurde durch den protestantischen Pfarrer Borel dargestellt. 
Sie ist an diesem Punkt erwähnenswert, weil sich mit ihr der Bogen zwischen dem Denken 
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Johannes Paul II. und Benedikt XVI. spannt und sich ebenso die Frage erhebt nach dem, was 
von der Missionierung durch die Brüder Kyrill und Methodius geblieben ist.   
Seine Erfahrungen angesichts der heutigen Veränderungen hat Borel wie folgt beschrieben: 
„Ich selber habe das Gefühl, dass ich – als reformierter Schweizer – zwischen zwei Stühlen 
sitze, will besagen: zwischen zwei Seinswesen. Denn die erste Generation, die meiner Eltern, 
ist von absoluter Ehrlichkeit und Redlichkeit, ausgeprägtem Moralismus und Pflichtgefühl 
sowie von jenen bürgerlichen Werten, deren Geist bis gestern als typisch für einen Teil der 
Schweiz betrachtet wurde, gekennzeichnet. Die jüngere Generation ist dagegen eine 
Generation der Entwurzelten. Zwischen beiden steht meine Generation der dreißig- bis 
vierzigjährigen Frauen und Männer“283. Borel entwickelt weiter eine interessante Darstellung 
des religiösen Lebens der genannten Altersgruppen. Die religiöse Verwurzelung der 
Generation der Eltern wurde zum Charakteristikum dieser Gruppe. Genau abgesteckte 
Rahmen bildeten die Welt, in der die Akzeptanz der „anderen“ nicht so schnell möglich war, 
„denn dieser andere kann nur im Verhältnis zu seinem eigenen Ideal beurteilt werden“284, so 
Borel. Die religiöse Formung ist seiner Meinung nach in der heutigen Zeit nur mehr eine rein 
soziologische Gegebenheit geworden. Als Beispiel nennt er die Konfirmation, die eine 
Vertiefung des Glaubens bedeuten soll, aber heutzutage eher als ein „Abschiednehmen“ von 
der Kirche angesehen wird. Es lässt sich feststellen, dass dies nicht nur ein Problem der 
protestantischen Kirche ist.  
Die religiösen Erfahrungen, welche vor allem junge Menschen in den Kreisen der anderen 
Religionen und mit verschiedenen Arten der Meditation machen und die heute auf dem 
europäischen Boden immer öfter zu beobachten sind, stellen sie letztendlich vor eine Frage 
nach der religiösen Identität Europas. Diese ist untrennbar mit der religiösen Identität des 
Einzelnen verbunden. Borel vermittelt den jungen Menschen, dass sie „mit allen 
Schattierungen und Modalitäten, die dieses Wort in sich birgt – grundsätzlich christlich 
sind“285. Die nächste Erkenntnis und Feststellung des protestantischen Pastors stimmt mit der 
Denkweise Johannes Paul II. überein, denn obwohl er sich oft mit Massen von Menschen 
getroffen und zu ihnen gesprochen hat, war es auch klar und zugleich erhofft, dass der Papst 
sich doch jedem Einzelnen zuwendet. Es war auch die Absicht des Papstes: Jeder sollte sich 
angesprochen fühlen und seine Worte ganz persönlich annehmen. Dieser Meinung ist auch 
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Borel, wobei er unterstrichen hat, dass diese Zuwendung auch Bereitschaft bedeutet, sich Zeit 
zu nehmen und der konkreten Person zuzuhören.  
Hier erscheint keine neue, aber eine vergessene Erkenntnis und Wahrheit, dass das Zuhören 
ein Fundamentalelement der Begegnung ist. Ist es aber nicht so, dass in vielen heutigen 
religiösen, gesellschaftlichen und politischen Prozessen, die sich vollziehen, man diese 
Fähigkeit verloren hat? Es ist unbestritten einer der Gründe des Misserfolgs und der Krisen 
auf diesen Ebenen des menschlichen Lebens. Wie soll man die Probleme lösen, wenn man 
nicht weiß, wie man sie benennen soll, oder  auch nur, was für Schwierigkeiten es gibt? Die 
wahren Probleme werden im Eifer der ideologischen Auseinandersetzungen, der politischen 
und wirtschaftlichen Interessen und der menschlichen Egoismen vergessen. Wenn man diese 
Fähigkeit nicht neu belebt, wird die Bewahrung des gemeinsamen Gutes immer wieder auf 
enorme Schwierigkeiten stoßen.    
 
Statt eines sterilen Historismus bietet Borel den jungen Leuten Worte an, die für sie lebendig 
und bedeutungsvoll sind, die faszinieren und das christliche Fundament zeigen können. Er 
nimmt aber auch die theologischen Prinzipien zur Kenntnis, und deshalb fordert er das 
Neudenken der Christologie. „Zwar sind wir die Erben einer objektivierten, historistischen 
Christologie, doch was not tut, ist eine kosmische, internalisierbare Christologie, d. h. eine 
Möglichkeit, die uns erlauben würde, Christus in uns wieder neu zu gebären. Es ist so, wie 
Angelus Silesius sagt: Christus kann wohl schon tausendmal in Bethlehem geboren worden 
sein, wenn er aber nicht in dir geboren ist, so geschieht nichts“286.  
Die Geburt des Logos in der menschlichen Seele soll natürliche Folge des Ereignisses von 
Bethlehem sein. Die christologischen Aussagen haben hier auch eine ganz praktische 
Dimension. Die These Borels entspricht den Meinungen und Darlegungen Ratzingers zu 
diesem Thema. Mit den Gedanken Ratzingers stimmt vor allem die Aussage Borels überein, 
in der er den Raum des Herzens als den Ort der christlichen Grunderfahrung bezeichnet hat. 
Die Begegnung mit Christus soll als Selbstidentifikationsreferenz verstanden werden. Diese 
Worte Borels und das Anknüpfen an die Aussage Silesius‟ sind eine sehr gute Überleitung zur 
Inkarnationstheologie Ratzingers. Sie wäre eine sehr wichtige Überlegung für die 
Untermauerung der in diesem Kapitel angeführten These, dass man heute in Europa vor allem 
eine Kultur des Seins braucht. Hier sollen ihre wichtigsten Aussagen vorgestellt werden.    
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Als wichtige Teilgebiete der Christologie sieht Ratzinger die Inkarnationstheologie und die 
Kreuzestheologie. Beide hat er in seinem Buch „Einführung in das Christentum“ beschrieben. 
Die Erste knüpft an das griechische Denken an, und die Zweite an die Lehre des Apostels 
Paulus und die frühchristlichen Formen des Glaubens. Ratzinger greift das Wort Sein auf und 
vertritt folgende Auffassung: „Die Erstere redet vom Sein und kreist um die Tatsache, dass da 
ein Mensch Gott ist und dass damit zugleich Gott Mensch ist“287. Die Begegnung von Gott 
und Mensch betrachtet er als das Erlösende, das für die Menschheit und ihre Zukunft 
entscheidend ist, das selbst Zukunft bedeutet. Man muss gleichzeitig die Theologie des 
Kreuzes erwähnen. Die beiden können nicht für sich alleine existieren. In der Zweiten wird 
vor allem das Handeln Gottes in Kreuz und Auferstehung, das den Menschen die Hoffnung 
gebracht hat, betont. Eins ist aber zu beobachten, und das unterstrich Ratzinger: 
„Inkarnationstheologie tendiert zu einher statischen und zu einer optimistischen Sicht. [..]  Die 
Kreuzestheologie führt demgegenüber eher zu einer dynamisch-aktualen, weltkritischen 
Auffassung des Christentums“288. Wie soll man das verstehen? Der sündige Mensch konnte 
eine Hilfe erwarten, eine Erlösung – diese Botschaft brachte die Geburt Jesu mit sich, aber das 
Wichtigste war die persönliche Begegnung jedes Menschen mit Gott. Jeder hat eine solche 
Chance bekommen. Eine lebendige Gottesbeziehung schenkt viel Hoffnung und hilft das 
Leben zu ordnen. Die Theologie des Kreuzes brachte einen Bruch, eine bestimmte Spannung 
mit sich. Die Selbstsicherheit wurde völlig erschüttert, aber letztendlich bedeutet dieses 
Geschehnis einen neuen Anfang, neue Möglichkeiten und Verpflichtungen, die auch für die 
heutigen Christen zu realisieren sind. Vieles wurde in Frage gestellt. Ratzinger schreibt, alles  
habe eine neue vertiefte Perspektive bekommen. Genauso wirke die Botschaft des 
auferstandenen Christus in dem gegenwärtigen Christentum. Die Fragen, die auf der Basis des 
für die Christen folgenreichen Ereignisses auftauchen, seien kritischer Art, sie beanspruchten 
eine Art der Neu-Bewertung, des Nachdenkens, der Umwandlung. Die Inkarnationstheologie 
und die Kreuzestheologie, die in der christlichen Welt zu den größten geschichtlichen 
Einmaligkeiten geworden seien, bedeuteten auch Polaritäten, die sich selbst gegenseitig 
korrigieren, wie es Ratzinger ausgedrückt hat. Der Blick auf das Ganze ermögliche ihre 
Synthese und zeige die überzeitliche Wichtigkeit. Ratzinger versuchte diese Einheit der 
beiden Ansätze aufzuzeigen und erklärte, wann sie möglich ist: „ […] wir haben ja gefunden, 
dass das Sein Christi (Inkarnationstheologie!) actualitas [Hervorhebung E.O.] ist, 
Überschritt von sich weg, der Exodus des Herausgehens aus sich; es ist nicht ein in sich 
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ruhendes Sein, sonder der Akt des Gesandtseins, des Sohnseins, des Dienens [Hervorhebung 
E.O.]. Umgekehrt: Dies Tun ist nicht bloß Tun, sondern Sein, es reicht in die Tiefe des Seins 
hinab und fällt mit ihm zusammen. Dies Sein ist Exodus, Verwandlung“289.  
Relevant ist, dass diese Theologie sich der Kreuzestheologie zuwenden müsse, mit ihr eins 
werden muss. Was auch umgekehrt der Fall ist: diese Theologie müsse zur Sohneschristologie 
und zur Seinschristologie werden. Die beiden ergänzen sich, oder korrigieren sich, um den 
Ausdruck Ratzingers zu benutzen.    
 
Die Kultur des Seins nimmt eine konkrete Gestalt an, sie basiert auf dem Christlichen, sie 
findet ihre Quelle darin, dass Gott selbst Mensch geworden ist. Diese Wahrheit wurde schon 
öfters in dieser Erörterung betont, aber sie scheint immer noch nicht durch alle Christen 
angenommen werden zu sein. Das Sein bedeutet die Aktualität, die Bereitschaft gesandt zu 
werden, den Entschluss zum Tun, zur Bewahrung der eigenen Identität. Die christologische 
Argumentation vertieft diese Feststellung und die geschichtliche Argumentation, die 
Beziehung auf die großen Gestalten der Geschichte – auf Kyrill und Methodius - ergänzt sie 
durch das Aufzeigen der praktischen Auswirkungen der wahrgenommenen und 
verinnerlichten Wahrheit durch die Christen.  
 
 
1.2.3.   Orthodoxie und Orthopraxie 
  
„Man muss außerdem hervorheben, dass in der heutigen Welt unter den anderen Rechten oft auch das Recht auf 
unternehmerische Initiative unterdrückt wird. Und doch handelt es sich um ein wichtiges Recht nicht nur für 
den einzelnen, sondern auch für das Gemeinwohl. Die Erfahrung lehrt uns, dass die Leugnung eines solchen 
Rechtes oder seine Einschränkung im Namen einer angeblichen "Gleichheit" aller in der Gesellschaft 
tatsächlich den Unternehmungsgeist, das heißt, die Kreativität des Bürgers als eines aktiven Subjektes, lähmt 
oder sogar zerstört. Als Folge entsteht auf diese Weise nicht so sehr eine echte Gleichheit als vielmehr eine 
"Nivellierung nach unten". Anstelle von schöpferischer Eigeninitiative kommt es zu Passivität, Abhängigkeit 
und Unterwerfung unter den bürokratischen Apparat, der als einziges "verfügendes" und "entscheidenes" - wenn 
nicht sogar "besitzendes" - Organ der gesamten Güter und Produktionsmittel alle in eine Stellung fast völliger 
Abhängigkeit bringt, die der traditionellen Abhängigkeit des Arbeiterproletariers vom Kapitalismus gleicht. Das 
ruft ein Gefühl von Frustration oder Resignation hervor und bringt die Menschen dazu, sich aus dem Leben der 
Nation zurückzuziehen, indem viele zur Auswanderung gedrängt werden und ebenso eine Form von "innerer" 
Emigration gefördert wird.―290  
                                                                                                                                                       (Johanne Paul II.) 
[Hervorhebungen E.O.] 
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Wenn das Sein eine dynamische Gegebenheit ist, dann muss  diese  eine Widerspiegelung im 
Leben finden, muss in den täglichen Umständen zum Ausdruck kommen. Diese Wahrheit 
haben die griechischen Brüder verstanden und versuchten sie konsequent zu realisieren. Diese 
These korreliert hier mit den Überlegungen über die Orthodoxie und Orthopraxie im 
menschlichen Leben. Man kann dieses Problem von verschiedenen Seiten betrachten. Der 
Blickwinkel der vorliegenden Studie berücksichtigt die Sichtweise der beiden Päpste. Ein 
Ansatzpunkt könnten hier die Gedanken Ratzingers darüber sein, die auch an die 
Zusammenhänge zwischen den zwei erwähnten Grundtatsachen anknüpfen.      
 
In diesem Punkt der Debatte wird eine wichtige Frage angesprochen, und zwar die nach der 
Orthodoxie und Orthopraxie. Für Ratzinger ist es selbstverständlich, dass man erst etwas 
erkennt und dann entsprechend handelt. Er fragt eigentlich rhetorisch: „Woher kommt mir das 
rechte Handeln, wenn ich überhaupt nicht weiß, was recht ist?“291. Die Praxis darf nicht ohne 
Nachdenken sein. Wenn es doch der Fall ist, nennt sie der deutsche Theologe eine bloße 
Praxis. Mit diesen Gedanken wendet er sich gegen die Befreiungstheologie, wie er es schon 
vorher gemacht hat
292
, aber hier wird ein anderer Aspekt seiner Überlegungen hervorgehoben, 
der hinsichtlich der Veränderungen des Jahres 1989 relevant ist,. Ratzinger drückt seine 
Gedanken folgendermaßen aus:  
„Das Scheitern der kommunistischen Regime beruht doch gerade darauf, dass man die Welt 
verändert hat, ohne zu wissen, was gut ist für die Welt und was nicht; ohne zu wissen, in 
welcher Richtung sie verändert werden muss, um besser zu werden“293.  
Dieser Satz enthält auch eine Botschaft für die Zukunft. Die Reflexionlosigkeit ist tatsächlich 
eine echte Bedrohung für das gute Funktionieren der Gesellschaft. Dieses Merkmal 
charakterisierte dieses Regime, das zwar untergegangen ist, aber was davon als eine der 
schlimmsten Folgen geblieben ist, ist der weiter dauernde Mangel an kritischer Reflexion. Sie 
charakterisiert vor allem die postkommunistischen Länder, aber nicht nur sie. Der andere Teil 
des Kontinents wird durch eine andere Art dieser Bedrohung beeinflusst. Für den Gebrauch 
dieser Arbeit wird die Erstere als „postkommunistische Reflexionslosigket“, die Zweite als 
„westliche Reflexionslosigkeit“ bezeichnet. 
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Die Erste erscheint oft bei Menschen, die vor allem die Jahre ihrer Jugend in 
kommunistischen Verhältnissen verbracht haben. Diese haben sie leider ziemlich stark 
geprägt. Die Freiheit (nach der Wende) eröffnete auf einmal einen Bereich der 
Selbstständigkeit, der eigenen Initiative – und dafür braucht man ja minimale Spuren des 
Nachdenkens und einer Vision für die Zukunft. Diese fehlte aber damals und fehlt sehr oft 
auch heute. Die kommunistische Reflexionslosigkeit hat ihre Wurzeln in einer Mentalität, die 
als Folge der Indoktrination zu sehen ist, da das jahrzehntelang dauernde Regime von den 
Bürgern keine eigene Initiative verlangte, ja diese eher erfolgreich verhindert hat. Diese 
Mentalität hat sich leider im Laufe der Zeit nicht völlig verändert. Wie stark sie sich erhalten 
hat, wurde schon öfters bei den verschiedenen Untersuchungen betont. Wolfgang Schmale in 
seinem Text über Osteuropa hat, sich auf Journalisten berufend, die sich mit dieser Thematik 
beschäftigten, festgestellt: „Auf den ersten Blick scheint die Diagnose der International 
Herald Tribune die Sache tatsächlich auf den Punkt zu bringen: Der „Eiserne Vorhang“ 
scheint nach wie vor politische Verhaltensweisen zu bestimmen; er ist zwar physisch bis auf 
einige Gedenkstätten, Museumsstücke und ökologisch bemerkenswerte ehemalige 
Grenzstreifen verschwunden, aber mental scheint er ein hartnäckiges Nachleben zu haben“294. 
Die Gewohnheiten, die man sich in der Zeit der „kommunistischen Kultur“ erworben hat, sind 
nicht sofort nach der Wende verschwunden. Es sind dies beispielweise das Sich-Verlassen auf 
die Behörde oder ein Widerwillen gegen Verantwortung. Die Abhängigkeit drückte den 
Menschen ihren Stempel auf und nahm ihnen die Kreativität weg. Zum Thema der eigenen 
Initiative und der Freiheit äußerte sich Papst Johannes Paul II. in den Sozial-Enzykliken, wie 
Sollicitudo rei socialis und Centesimus annus
295
.     
 
Die westliche Unreflektiertheit ist anderer Art, man könnte sagen, sie wurde durch das 
Begeistern für eine falsch verstandene Freiheit verursacht. Nur das „Heute“ zählt, eigene 
Interessen und der allgegenwärtige Konsumismus. Die Bedenkenlosigkeit äußert sich in der 
Kurzsichtigkeit des Handelns, in der Zerstörung dessen, was wir in gutem Zustand ererbt 
haben (zum Beispiel die Natur). Dies führt konsequent zur langsamen, aber ständigen 
Selbstzerstörung.  
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Wie hängt dies aber mit Ratzingers Überlegungen zusammen? 
 
Der Hauptgedanke scheint deutlich zu sein – die rechte Erkenntnis ist kein Schlüsselwort, das 
alle Türen öffnet und alle Probleme lösen hilft. Sie ist aber der Anfang des Handelns. „Am 
Anfang war das Wort“ – würde man sagen. Und tatsächlich – die Parallele zur 
Schöpfungsgeschichte erweist sich als passend. Nach jedem Schöpfungstag hat Gott 
festgestellt: Es ist gut! Dem weiteren Handeln ging die Reflexion voran. Das Tun Gottes 
führte zur Krone der Schöpfung – der Mensch wurde geschaffen. Wie oft sind die 
menschlichen Taten chaotisch! Das Fehlen des Systems, der Ordnung, der Überlegung 
verhindert dauernde Kontinuität, ob im Inneren der Einzelnen oder im öffentlichen Leben. 
Schon Johannes Paul II. hat darauf hingewiesen, dass „richtiges Denken immer eine erste 
Notwendigkeit [ist], um zu handeln.“296 Soll man sich die Schöpfungserzählung besser vor 
Augen halten oder einfach das Erbe der beiden Patrone Europas – der Heiligen Cyrill und 
Methodius – weiterentwickeln? Ihr Versuch, die neuen Länder zu evangelisieren, den sie 
unternommen haben, verlangte von ihnen tiefe Überlegung und Entschlossenheit, Christus zu 
verkünden und gleichzeitig die eigene Kultur der Nationen zu bewahren. Diese Erkenntnis, 
die am Anfang ihrer Mission stand, erlaubte harmonische Zusammenarbeit mit den 
Einheimischen.  
 
Die Menschen der zwei Lungenflügel Europas brauchen wahre Erkenntnis, sie brauchen eine 
erneuerte Reflexion. Die Erneuerung der Menschen ist doch kein neues Thema – es gehört zur 
zentralen Botschaft des Glaubens, dass ein neuer Mensch entstehen und eine neue Welt 
kommen soll. Die Worte über den neuen Himmel und die neuen Erde (Offb 21,1.5) werden 
eigentlich als apokalyptische Prophetie verstanden, die die Menschen nicht ernst genommen 
hätten. Wie aber Rudolf Schnackenburg –Theologe und Neutestamentler aus Deutschland im 
20. Jahrhundert, der von Joseph Ratzinger als der „wohl bedeutendste deutschsprachige 
katholische Exeget der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts“297 bezeichnet wird - schon in den 
60er Jahren schrieb: „Das Entscheidende für den christlichen Glauben ist gar nicht, wann und 
wie diese Welt ihr Ende finden wird, sondern dass sie in ihrer Jetztgestalt nicht das Letzte sein 
kann, sondern in ihren Nöten und Leiden nach einer Neugestaltung ruft, und das ist ein 
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Gedanke, der in irgendeiner Form alle Zukunftsplaner beschäftigt“298. Diese Worte bleiben 
immer aktuell. Das wussten die Slawenapostel im frühen Mittelalter, und das wissen die 
Menschen der gegenwärtigen Epoche – nur die Praxis bringt ständig Schwierigkeiten mit sich 
– die aber bewältigt werden können.   
 
Um noch einmal zum kommunistischen System zurückzukehren: Es ist vielleicht nicht 
übertrieben, zu behaupten, dass das Positive, das man damals erfahren konnte, das Gefühl der 
Gleichheit war. Die große Mehrheit der Bevölkerung hatte zwar wenig, aber das galt für alle. 
Nach der Wende hat sich das sehr rasch geändert.  Die Einkommensschere klaffte immer 
weiter auseinander. Der Egoismus und die Eifersucht spielen oft eine große Rolle.  
 
In der christlichen Gesellschaft spricht man weniger von Gleichheit als von Brüderlichkeit, 
obwohl auch diese oft mehr Theorie als Praxis ist. Zu diesem Thema könnten die 
Überlegungen Ratzingers beitragen, die hier kurz vorgestellt werden sollen: Die Bruderliebe 
steht im Mittelpunkt des christlichen Zusammenlebens. Sie bewegt den Einzelnen und die 
ganze Gemeinschaft. Sie ist fähig, beide zu verändern, wenn ihre Quelle wirklich Jesus 
Christus ist. Entscheidend ist aber nun, wie sie im praktischen Kontext verstanden wird, worin 
diese begründet ist, worauf diese ausgerichtet ist. Damit wird der eigentliche Punkt berührt. 
Ratzinger beurteilt die Situation wie folgend: „Christliche Liebe wendet sich dem Einzelnen 
zu, und sie tut es hier und heute. Aber, so wird gefragt, bedeutet solche Liebe im Hier und 
Heute nicht zugleich die Verfestigung eben dieses Heute, das fromme Alibi für den Verzicht 
auf die geforderte Änderung des Ganzen?“299. Die christliche Liebe darf nicht nur Almosen 
geben, sondern muss eine gerechte Gesellschaftsordnung schaffen. Die Gleichheit soll sich 
nicht in Gleichgültigkeit umwandeln, und die Brüderlichkeit soll eine breite Perspektive und 
den Blick für die Zukunft haben. Um noch einmal an die Apostel der Slawen zu erinnern – sie 
sind unbestritten Vorbilder der brüderlichen Liebe, und nicht deshalb, weil sie eben Brüder 
waren, sondern deshalb, weil sie, sich den Einzelnen widmend, nicht das Ganze vergessen 
haben. Die Kultur der slawischen Völker bedeutete für sie einen großen Wert, und sie 
betrachteten sie als ein wichtiges Element der Evangelisierung, der Verkündigung des 
Evangeliums und der Erneuerung des Lebens dieser Gesellschaften. Man könnte den 
Eindruck gewinnen, dass wir von dem Thema Orthodoxie und Orthopraxie abgeschweift sind. 
Eben nicht! Damit sind wir zum Kern dieses Verhältnisses gekommen, denn das 
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Gleichgewicht zwischen den beiden Ebenen basiert auf der Wahrnehmung des Einzelnen und 
der Gemeinschaft, auf dem Einklang zwischen der Initiative und der zugrundeliegenden 
Erkenntnis, auf der Verbindung zwischen den Anforderungen des Evangeliums und den 
kulturellen Verhältnissen. Die Mission der hll. Cyrill und Methodius ist gelungen und die 
Eigenschaften der beiden Apostel, die dazu geführt haben, stellt Johannes Paul II. in seiner 
Enzyklika zusammen:  
 
„Weitsichtiges Wirken, tiefe und rechtgläubige Theologie, Ausgeglichenheit und Treue, 
apostolischer Eifer und unerschrockene Großmut verschafften ihm die Anerkennung und das 
Vertrauen der römischen Päpste, der Patriarchen von Konstantinopel, der byzantinischen 
Kaiser und verschiedener Fürsten der neuen Slawenvölker. Darum wurde Methodius der 
Anführer und rechtmäßige Oberhirt der Kirche, die in jener Zeit bei diesen Nationen Wurzel 
fasste; einmütig wird er zusammen mit seinem Bruder Konstantin [Cyrill] verehrt als 
Verkünder des Evangeliums und als Lehrmeister »von Seiten Gottes und des heiligen Apostels 
Petrus«, als Fundament der vollen Einheit zwischen den neugegründeten und den älteren 
Ortskirchen.―300 
 
Das gegenseitige Kennenlernen der Menschen der slawischen Gebiete und der neu 
gekommenen Missionäre und die gegenseitige Wertschätzung wurden zum Fundament der 
Mission. Das Evangelium und die Kultur wurden auf eine nachahmenswerte Weise 
verbunden.  
 
 
Zusammenfassung 
 
Die Gnesener Kongresse – Orte, wo Christen aus vielen Ländern Europas zusammentreffen, 
um über die geistige Zukunft Europas nachzudenken 
 
Um das Praktische zu unterstreichen und die Gedanken zusammenzufassen, werden hier kurz 
die Gnesener Tagungen, die in Polen stattfinden, dargestellt. Nach der Meinung des Papstes 
Johannes Paul II. haben „jeder Mensch, jede Nation, jede Kultur und Zivilisation […] eine 
eigene Rolle und einen eigenen Platz im geheimnisvollen Plan Gottes und in der universalen 
                                                 
300
 SA 7. 
 170 
Heilsgeschichte“301. Um das besser zu verstehen, treffen sich ungefähr alle zwei Jahre die 
Christen aus vielen europäischen Ländern in Gnesen (Polen), um über die Zukunft Europas 
nachzudenken. Die geistige Perspektive ist das Fundament der Debatten, aber diese drehen 
sich immer um die realen Probleme der Menschen. Die Zukunft des Kontinentes ist nicht nur 
eine leere Phrase, sie hängt von jedem ab, der sich einen Europäer nennt, der in Europa lebt. 
Das Treffen bietet eine Gelegenheit, sich mit den wichtigsten europäischen Fragen 
auseinanderzusetzen. Wie die Organisatoren unterstreichen, nimmt „der ökumenische 
Charakter der Tagung […] noch größere Dimension an, weil auch Vertreter des Judentums 
und des Islams zum Gespräch eingeladen wurden“302. Es ist also eine Plattform des 
Gedankenaustauschs, die nicht nur Christen versammelt.    
Das Leitmotiv der siebten Tagung, die im Jahre 2007 stattgefunden hat, war „Der Mensch als 
Fundament der europäischen Kultur―. Es wurden die Deformationen und Bedrohungen, die 
Chancen und Perspektiven für die Menschen überlegt und zugleich die Schlussfolgerungen 
gezogen. Europa ist pluralistisch, es gibt viele Kulturen, Nationen und Traditionen. Um 
kreativ zusammenzuarbeiten, muss man sich besser kennenlernen – dies ist die Botschaft der 
Tagung, aber es war auch die Botschaft der Slawenapostel. Wenn man heute auch dieses  
Bedürfnis berücksichtigt, ist dies bestimmt ein positives Zeichen der menschlichen 
Verantwortung, die die beiden Päpste so intensiv betonen. Ein Maßstab Europas ist seine 
menschliche Dimension, und genauso, wie der Mensch der Weg der Kirche ist, muss der 
Mensch auch der Weg Europas sein – so die tiefe Überzeugung und Botschaft der Tagung.     
 
Beide Päpste haben die Vorgänge in Europa gründlich analysiert und aus dieser Analyse einen 
dringenden Appell zu verantwortlichem christlichem Handeln abgeleitet. Auf der Grundlage 
der Mission der hll. Cyrill und Methodius haben sich die Gedanken Johannes Paul II. und 
Benedikt XVI. entwickelt. Johannes Paul II. sah in ihrem Werk einen der wichtigsten Impulse 
auch für das Zweite Vatikanische Konzil: „Die hll. Kyrill und Method haben einige 
Errungenschaften vorweggenommen, die sich die Kirche beim Zweiten Vatikanischen Konzil 
vollständig zu Eigen gemacht hat: die Einpflanzung der evangelischen Botschaft in die 
einzelnen Zivilisationen durch Übernahme der Sprache, der Gebräuche und 
Stammeseigenheiten in der Fülle ihres Wertes.“303 Vor allem diese Aspekte betonen und 
konkretisieren die Päpste hinsichtlich der christlichen Anfänge der europäischen Kultur und 
hinsichtlich der Zukunft des Kontinentes.                                                                      
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1.3.  Christlicher Humanismus. Das gemeinsame Christsein für Europa 
 
„Es wird deshalb notwendig sein, nicht einer nostalgischen Versuchung nachzugeben und sich nicht mit einer 
mechanischen Nachahmung der Modelle der Vergangenheit zufriedenzugeben, sondern sich den kommenden 
neuen Herausforderungen zu öffnen und sich mit kreativer Treue an jenen christlichen Wurzeln zu orientieren, 
die die europäische Geschichte geprägt haben. Das erfordert das geschichtliche Gedächtnis, aber besonders die 
Sendung Europas, das heute noch berufen ist, Lehrer des wahren Fortschritts zu sein, eine Globalisierung in 
Solidarität und ohne Ausgrenzungen zu fördern und am Aufbau eines gerechten und dauerhaften Friedens in 
seinem Innern und in der ganzen Welt beizutragen. Europa ist berufen, unterschiedliche kulturelle Traditionen 
zu verknüpfen, um einen Humanismus ins Leben zu rufen, in dem die Achtung der Rechte, die Solidarität, die 
Kreativität jedem Menschen die Möglichkeit geben, seine edelsten Bestrebungen zu verwirklichen.―304 
(Johannes Paul II.)  
[Hervorhebungen E.O.] 
 
Die Analyse des christlichen Humanismus, die hier unternommen werden soll, ist ein Teil und 
zugleich eine Art Zusammenfassung der Betrachtungen über die anthropologische Dimension 
des Dialogs zwischen dem Glauben und der Kultur. Aufgrund des personalistischen Ansatzes 
Johannes Paul II. und Benedikt XVI., der schon in dieser Arbeit erörtert wurde, befindet man 
sich gewissermaßen tiefer im Inneren dieser Thematik. Der Weg führt nämlich vom 
Personalismus zum Humanismus. Das Verstehen der menschlichen Person wurde zum 
Ausgangspunkt des Verständnisses des wahren Humanismus. Dieser wird von den Päpsten als 
christlicher Humanismus verstanden, in dem der Bezug zur Transzendenz – zu Gott – die 
entscheidende Stelle hat. Søren Kierkegaard fragte einmal: Wie wird man ein Christ? Als eine 
Konsequenz der von Johannes Paul II. und Benedikt XVI. entworfenen Konzeptionen würde 
man die Frage eher weiter stellen: Wie kann man in der heutigen Welt ein Christ sein? Dabei 
bleibt Europa hier immer der Bezugspunkt, der sowohl auf die Wurzeln hinweist als auch den 
Blick in die Zukunft verlangt. Gläubige Existenz ist ja eine Existenz, deren Glaubwürdigkeit 
an ihren Wurzeln und an ihren Früchten erkannt wird. An dieser Stelle soll erst der allgemeine 
Begriff des Humanismus vorgestellt werden, und auf dieser Basis werden die für diese Päpste 
typischen Gedanken wiedergegeben.            
Die Botschaft Johannes Paul II. an die Teilnehmer der europäischen Studientagung zum 
Thema „Auf dem Weg zu einer europäischen Verfassung“ im Jahre 2002, aus der das an den 
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Anfang gesetzte Zitat stammt, markiert die Richtung der Untersuchungen und hebt die wie es 
scheint wichtigsten Elemente der päpstlichen Konzeption des Humanismus hervor. Diese 
Gedanken werden mit den Thesen Benedikts XVI. konfrontiert. Dadurch verliert man nicht 
den weiteren Blick, der für den Dialog zwischen dem Glauben und der Kultur im heutigen 
Europa relevant ist.  
 
1.3.1.  Zum Begriff des Humanismus 
 
 
Der Begriff Humanismus weist eindeutig auf den Menschen hin, denn er ist abgeleitet von 
dem lateinischen Wort humanus, menschlich, menschenwürdig. Die Nachsilbe – ismus 
kennzeichnet die entsprechende geistige Einstellung und bedeutet: Das Bemühen um eine 
menschenwürdige und dem Wesen des Menschen adäquate Lebensgestaltung
305
. Diesen 
Ausdruck prägte 1808 der deutsche Pädagoge F.J. Niethammer, als er den Begriff im 
Zusammenhang mit einer Erziehungsphilosophie verwendet hat. Dieser Terminus ist aber 
mehrdeutig und in verschiedenem Sinn gebraucht worden. Historisch gesehen wird dieser 
Ausdruck am häufigsten mit den Gedanken und der Literatur der Renaissance in 
Zusammenhang gebracht. Es gibt auch eine ganz allgemeine Definition, die im Humanismus 
eine Weltanschauung sieht, die sich an den Interessen, den Werten und der Würde des 
Menschen ausrichtet. Humanismus drückt eine Einstellung aus, für die der Mensch und seine 
Würde den obersten Maßstab für die persönliche Lebensführung und die Gestaltung der 
Gesellschaft darstellen. Zu seinen wichtigsten Fragen zählt man: Was ist der Mensch? Was 
ist sein Wesen? Sie gehören unmittelbar zu der Reihe der Fragen nach Möglichkeiten, das 
menschliche Leben zu verbessern. Im Laufe der Geschichte hat der Begriff Humanismus auch 
einen antichristlichen Beiklang erhalten. Jean Paul Sartre hat zum Beispiel die 
Existenzphilosophie als Humanismus verstanden und entwarf einen Humanismus im Gewand 
der Moderne: Die Existenz geht der Essenz voraus. Der Mensch ist nicht auf Gott bezogen, 
wird nicht von ihm her verstanden. Er ist völlig auf sich selbst angewiesen – „vis-à-vis du 
rien“. Das ist nach Sartre seine Tragik, aber auch seine Würde. 
Was das Verhältnis des Humanismus zur Religion betrifft, so gibt es eine große Vielfalt von 
einem ausdrücklichen Bezug auf die Religion bis zu deren ausdrücklicher Ablehnung. Dabei 
steht der Begriff Humanismus im Spannungsfeld zwischen der menschlichen Autonomie 
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einerseits und der traditionellen Rückbindung der Menschenwürde an die ontologische 
Zwischenstellung des Menschen zwischen Gott und Welt, die transzendente Sinnquellen 
eröffnen soll, andererseits. Einige christliche Denker gründeten unter dem Begriff christlicher 
Humanismus zwischen 1945 und ca. 1965 einen Humanismus, „der die Spannung zwischen 
paganer Antike und Christentum durch Harmonisierung im Sinne einer inneren 
Verwandtschaft aufzuheben suchte, der jedoch auch als contradictio in adiecto, als »hölzernes 
Eisen« abgelehnt wurde“306. Wie verstehen die zwei päpstlichen Theologen den Begriff? 
 
 
1.3.2.  Der christliche Humanismus  
 
Der christliche Humanismus basiert auf dem Doppelgebot der Liebe aus dem Neuen 
Testament: „Du sollst den Herrn, deinen Gott, lieben von ganzem Herzen, von ganzer Seele 
und von ganzem Gemüt. Dies ist das höchste und wichtigste Gebot. Das andere aber ist dem 
gleich: Du sollst deinen Nächsten lieben wie dich selbst―(Mt 22,37-39). Andere Ansätze zu 
dieser Weltanschauung haben sich in der christlich-abendländischen Geschichte schon im 11. 
Jahrhundert entfaltet. Einer der Anstöße dafür war die Frage des Anselm von Canterbury
307
, 
weshalb Gott Mensch geworden sei – Cur Deus homo? Durch diese Frage kommt die 
Beziehung des Menschen zu Gott in einem anderen Licht zum Ausdruck. Das Streben nach 
dem jenseitigen Heil lässt nicht die Fragen nach der Menschlichkeit Gottes beiseite stellen. 
Die Hinwendung zu der Frage nach einem gottgefälligen Mensch-Sein auch im Diesseits 
wurde zum Fundament für die Gründung des christlichen Humanismus. Der Renaissance-
Humanismus wurde zwar von den Päpsten gefördert, die humanistischen Fragestellungen 
wurden ernsthaft erwogen, aber die Grundoption des Christentums ließ den Humanismus 
nicht als eine dem Glauben übergeordnete Idee erscheinen. Die entscheidende Wende im 
Verhältnis der Kirche zum Humanismus und seine ausdrückliche Bezeichnung als christlicher 
Humanismus haben ihren Ausgangspunkt in der Entstehung der Enzyklika Rerum novarum 
Leos XIII. (1891). Puledda stellt in seinem Buch „Interpretationen des Humanismus" (II. Der 
christliche Humanismus) fest, worin das Wesen dieser Bezeichnung liegt: "Die Interpretation 
des Christentums auf humanistischer Basis muss innerhalb des allgemeinen Revisions- und 
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 Anselm von Canterbury (1033-1109) – ein Theologe und Philosoph des Mittelalters, der als Begründer der 
Scholastik angesehen wird und Hauptrepräsentant der Frühscholastik ist. Von ihm kommen zwei oft zitierte 
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bestimmen: Fides quaerens intellectum (Glaube, der nach Einsicht sucht) und Credo, ut intelligam (Ich glaube, 
damit ich verstehe).  
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Anpassungsprozesses der christlichen Lehren an die moderne Welt verstanden werden, gegen 
die die Kirche während Jahrhunderten eine ablehnende oder offen verdammende Haltung 
eingenommen hatte“308. Mit dieser Schrift des Papstes versuchte die Kirche, neu eine Antwort 
auf die tiefsten Bedürfnisse des modernen Menschen zu finden. Im Rahmen dieses Vorhabens 
wird der Begriff des christlichen Humanismus verwendet. Als sein Begründer wird der 
katholische Philosoph Jacques Maritain angesehen, dessen Haltung man als kulturelle Haltung 
bezeichnen kann, die sich radikal der allgemeinen Tendenz zur Säkularisation, die das 
moderne Denken von der Renaissance an prägte, entgegenstellt. Der von ihm vertretene  
Humanismus ist dann in sich schlüssig, wenn der Mensch in seinem wahren Wesen, in seiner 
Bindung an Gott und seiner Erneuerung durch Gott erfasst wird. Er griff den Faden des 
geschichtlichen Entwicklungsprozesses des Christentums und seiner Vervollkommnung in der 
Gesellschaft wieder auf, die, wie er meinte, von dem modernen, laizistischen und säkularen 
Denken behindert und verschlechtert worden sei. Die wichtigsten -Ismen in der Geschichte 
(Individualismus, Totalitarismus) verursachten, seiner Meinung nach, die Entstehung eines 
„anthropozentrischen“ Humanismus, die schon in der Renaissance begonnen habe. Dieser 
Humanismus habe zur fortschreitenden Entchristlichung des Abendlandes geführt. Der 
„theozentrische“ Humanismus, wie ihn Maritain beschrieben hat, will eine organische Welt 
wieder aufbauen, in der auf dem Fundament der christlichen Werte die weltliche Gesellschaft 
gestaltet werden soll. Seine Gedanken inspirierten die Teilnehmer des Zweiten Vatikanums 
und beeinflussten das Denken Johannes Paul II. Die Kenntnis dieser Quellen der Inspiration 
des Papstes hilft, seinen Appell für eine Zivilisation der Liebe besser zu verstehen.  
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 Puledda, Salvatore: Interpretationen des Humanismus, URL: 
<www.humanisten.ch/woerterbuch/wort.php?id=83> (Stand: 26.05.2009.) 
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a) Die Anthropologische Definition des Christentums – der Mensch als der Weg der Kirche 
 
Der Mensch, der nach Johannes Paul II. das fundamentale Faktum der Kultur ist, ist auch das 
wesentliche Faktum der Kirche, er ist der Weg der Kirche – dies ist der Leitgedanke seiner 
ersten Enzyklika „Redemptor Hominis“. Das Personverständnis, das hier dargestellt wurde, 
beeinflusst unbestritten den Humanismus, es ist ja die Quelle dieser Konzeption. Schon die 
ersten Worte dieser Schrift verbinden Gott und den Menschen, den Schöpfer und die 
Geschöpfe, den Erlöser und den Sünder. Die große Würde des Menschen ergibt sich aus dem 
Faktum der Schöpfung, der Mensch wird als Abbild Gottes verstanden. Dies wurde im Werk 
der Erlösung bestätigt und gefestigt. Der Mensch wurde nie in der Geschichte allein gelassen 
– daran hat auch die Sünde nichts geändert. Gott ist ein Mensch geworden, um die 
Menschheit zu retten, um jedem Menschen seine Würde zu zeigen. Die Eigentümlichkeit 
dieser erlösenden Tat ist es, dass sie für jeden Menschen geschehen ist, ohne Ausnahme. Die 
Verbindung des Humanismus mit dieser Vision des Menschen war für Johannes Paul II. von 
großer Bedeutung:  
„Wenn man einen echten, vollen und konkreten Humanismus anstrebt, muss man auf eine 
tiefere und globalere Anthropologie zurückgreifen, die den Menschen als persönliches, über 
seine Existenz hinausgehendes Subjekt betrachtet, das in sich selbst die Synthese aller 
Dimensionen seines Seins vollzieht, ohne diese gegeneinander abzugrenzen und ohne die 
einen auf Kosten der anderen zu entfalten“309.  
Dies ist ein fundamentales Merkmal des Humanismus, wie ihn Johannes Paul II. versteht. Es 
ist vor allem bemerkenswert, wenn einem bewusst ist, dass es Humanismen gibt, die, sich auf 
die atheistischen und säkularen Strömungen berufend, paradoxerweise den Menschen 
herabwürdigen oder ihn andererseits über alles erheben und fast zum Gott machen. Beide 
Extreme entsprechen nicht dem christlichen Humanismus. Der Mensch wird hier als ein 
kreatives Subjekt seiner selbstständigen Taten verstanden
310
, das ein Zentrum der 
vergänglichen Werte ist. Die Hervorhebung der menschlichen Person könnte zwar ein 
Argument sein, das Christentum als Religion mit einem besonders stark betonten 
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anthropologischen Schwerpunkt zu definieren und dadurch seinen Humanismus nur unter 
dem anthropologischen Aspekt zu betrachten. Es ist aber eindeutig, dass der Humanismus, für 
den Johannes Paul II. plädiert, ein theozentrischer Humanismus ist. Eine Vergöttlichung des 
Menschen und das Tun des Menschen als Maß für sich selbst würden tatsächlich den 
anthropozentrischen Humanismus beschreiben, während der christliche Humanismus 
charakterisiert ist durch den Bezug auf die Transzendenz, die den Sinn des menschlichen 
Lebens erklärt und die Würde jeder Person hervorhebt.   
Das Handeln des Papstes illustriert auch ganz deutlich, was er unter der anthropologischen 
Dimension verstanden hat. Ein Vergleich mit seinem Nachfolger macht aber Unterschiede 
deutlich.  
 
Benedikt XVI. hat zwar auch einen großen Beitrag zum Verständnis des Personbegriffs 
geleistet, auch er sieht den Menschen im Dialog mit Christus, er betont die Ebene des 
Dialogischen, aber erstens scheint die Botschaft, die seine Ausführungen enthalten, in eine 
andere Richtung zu weisen, und auch sein Handeln zeigt andere Schwerpunkte. Wie kann 
man das aber verstehen? Die von dem deutschen Papst angestellten Erwägungen zielen 
selbstverständlich nicht auf irgendeinen ganz anderen durch ihn entwickelten Humanismus
311
. 
Er setzt aber andere Akzente.  
 
Die Kirche soll den Menschen suchen, seine Wege gehen, und Johannes Paul II. geht 
tatsächlich davon aus. Er beugte nicht die Lehre der Kirche – die Lehre Jesu Christi zugunsten 
der Bedürfnisse der Menschen, sondern gerade in den konkreten Bedürfnissen, in einer 
tatsächlichen Situation des Menschen versuchte er, Christus und sein Evangelium zu 
verkündigen. Die Achtung auf die gegebenen Umstände der Menschen und die 
Bewusstmachung der konkreten Probleme war für ihn die Konsequenz des verkündigten 
Evangeliums und des durch ihn vertretenen Humanismus. Ihm war ganz bewusst, dass die 
Situation der Menschheit in jedem Moment der Weltgeschichte in vieler Hinsicht schwer ist 
und stets durch unterschiedliche Probleme gekennzeichnet war. Die Menschen mussten 
immer Spannungen aushalten und ungezählte Fragen beantworten, um die Schwierigkeiten zu 
bewältigen, um an Gott zu glauben. Es hat sich bis heute nichts geändert. Dieser Einstellung 
hat er oftmals Ausdruck verliehen, um ein Beispiel zu nennen: 
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 In seiner ersten Enzyklika Deus caritas est beruft sich Benedikt XVI. auf das fundamentale Merkmal des 
christlichen Humanismus, er spricht über „einen wahren Humanismus, der im Menschen das Ebenbild Gottes 
erkennt“ (DCE 30.) 
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 „Es ist nicht leicht, im Kontext der modernen Gesellschaft, die gekennzeichnet ist durch 
wieder neu auflebende Formen des Heidentums, wahrhaft christlich zu sein. Doch war es auch 
zu anderen Zeiten so. Noch schwerer ist es, einen weiterreichenden sozialen Bereich zu 
schaffen, der sich an den großen Werten des Evangeliums inspiriert“312. Das Handeln des 
Papstes verkörperte seine Theorie, er ging die Wege des Menschen. In seiner Person hörte die 
Kirche den Menschen zu.  
 
Benedikt XVI. scheint dagegen mit einer konkreten Lehre zu den Menschen zu kommen – mit 
der Sammlung der Dogmen und Wahrheiten, und nicht immer kann er sie, der jeweiligen 
Situation entsprechend, mit der realen menschlichen Existenz in Verbindung bringen. Dieser 
Zugang zur Wirklichkeit stellt dann die zwei „Welten“ gegenüber. Der konkrete, einzigartige 
Mensch fühlt sich unverstanden, und die theoretischen Vorstellungen entsprechen einfach 
nicht seiner Realität.  
Es ist zwar eine Herausforderung, den modernen Menschen zu verstehen, aber gerade die 
Enzyklika Johannes Paul II. von vor 30 Jahren (Redemptor Hominis) bleibt immer aktuell. Sie 
mobilisiert die Kirche, aber auch jeden Christen, sich zu bemühen, den anderen Menschen zu 
verstehen, um ihm zu helfen, um ihm die Wahrheit Christi zu verkünden, um mit ihm die 
Gemeinschaft der Zeugen Christi zu bilden. Der polnische Dominikaner Jarosław Kupczak 
schildert diese Tatsache wie folgend: „Die Kirche soll immer neu sich selbst fragen, ob sie 
sich nicht mit einem von ihr konstruierten Modell der Menschheit befasst, ob sie nicht mit 
eigenen Vorstellungen davon spricht, wie der Mensch sein soll, ob sie sich nicht beleidigt 
fühlt durch die  real existierenden Menschen“313. Gott ist selbst Mensch geworden. Er kennt 
die menschliche Kondition. Seine Wahrheit kann nicht ohne Zusammenhang mit der 
Wahrheit über den Menschen sein. Der Versuch des Hörens soll der Verkündigung der 
Theorie vorangehen. Es ist zwar wahr, dass jeder die fundamentalen Wahrheiten des 
Glaubens lernt, bevor er ganz bewusst die existenziellen Fragen formulieren kann, die 
vorangehende Belehrung ermöglicht sogar, die Fragen zu stellen, aber dies alles stellt die 
Bedeutung der alltäglichen Erfahrung und der damit verbundenen Probleme nicht in Frage, da 
diese theoretisch allein nicht zu lösen sind. Das Alltagsleben „stellt“ die Fragen, sie kommen 
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von den Menschen her. Und diese müssen gehört werden. Man könnte provokativ fragen: Wie 
kann man die Antwort finden, wenn man die Fragen nicht kennt? Wie kann man über Gott 
reden, wenn nicht beantwortet wurde, was der Mensch ist? Der Christ wird die Antwort 
natürlich in Gott, in Jesus Christus
314
, suchen, das ist unzweifelhaft, aber der Ausgangspunkt 
bleibt die Frage nach dem Menschen. Um die europäische Geschichte und Kultur zu 
verstehen, muss man den Menschen in seiner Beziehung zu Christus verstehen. Der Papst 
betont ganz stark, die Rückkehr zum Evangelium sei ein Schlüssel für das Verständnis der 
Kultur und der Welt, in der der Mensch lebt.  
 
b)    Der Primat der gesellschaftlichen Liebe über die Gerechtigkeit. Der Dienst der 
Barmherzigkeit – ein Fundament der praktischen Ekklesiologie 
                                                       
Der christliche Humanismus, für den Johannes Paul II. so stark plädierte, verlangt eine 
fundamentale, nicht selten schwer zu verwirklichende Haltung des Menschen, und zwar die 
der Barmherzigkeit. Der authentische, umfassende Humanismus soll die vornehmste 
Eigenschaft Gottes widerspiegeln, das heißt seine Barmherzigkeit. Diesen Aspekt kann man 
als charakteristisches Merkmal des christlichen Humanismus, den Johannes Paul II. vertreten 
hat, bezeichnen. Eine der Erwartungen gegenüber seinem Nachfolger war die theologische 
Festigung dieses christlichen Humanismus. In seinen ersten Reden und in der ersten 
Enzyklika hat er auch stark dieses Leitmotiv Johannes Paul II. betont – Gottes 
Barmherzigkeit. Unsere Zeit der besonderen Sensibilität gegenüber der Gerechtigkeit, die 
weitgehend historisch bedingt ist und unter anderem eine Folge der Kataklysmen des XX. 
Jahrhunderts sein kann, braucht aber die grundlegende Erkenntnis, dass die Barmherzigkeit 
die Person nicht herabsetzt, die Würde des Menschen nicht verletzt. Es wird heute stark das 
Verhältnis der Ungleichheit zwischen den beiden Partnern des Aktes der Barmherzigkeit 
akzentuiert. Johannes Paul II. aber drückt die fundamentale Botschaft des Evangeliums aus, 
wenn er in der Enzyklika „Dives in misericordia“ sagt: „Die Beziehung des Erbarmens beruht 
auf der gemeinsamen Erfahrung jenes Gutes, das der Mensch ist, auf der gemeinsamen 
Erfahrung der ihm eigenen Würde“315. Unsere kulturellen Stereotype bestärken zwar die 
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notwendige, sehr oft aber gefühllose, auf eigenes Interesse hingerichtete und nicht selten zur 
Rache gewordene Gerechtigkeit. Gerade in diesen Formen geht die Berücksichtigung der 
menschlichen Würde verloren. Es gab in der Vergangenheit theologische Meinungen, die die 
Barmherzigkeit und die Gerechtigkeit als Gegensätze darstellten. Diese päpstliche Schrift 
unterstreicht eine andere Perspektive: Die Barmherzigkeit ist die Grundlage der Gerechtigkeit, 
im anderem Fall wäre die Gerechtigkeit unmenschlich. Andererseits muss noch ein anderes 
Merkmal berücksichtigt werden. Es gibt Barmherzigkeit nicht ohne Gerechtigkeit, denn dann 
würde das Böse verharmlost. Die Verletzung oder der Verlust der menschlichen Würde, ob 
der Mensch selbst sie verursacht hat oder andere Personen daran beteiligt waren, braucht 
immer die Barmherzigkeit, deshalb berührt der Papst so oft das Thema der menschlichen 
Würde.  
 
Die Perspektive dieser Erörterung ermächtigt zu fragen, wie man diese Lehre im 
Zusammenhang mit den gesellschaftlichen Entwicklungen sehen soll? Wie drückt sich der 
ekklesiologische Aspekt des Dialogs zwischen Glaube und Kultur aus? Die Wahrheit über 
Gottes Barmherzigkeit besitzt tiefen sowohl anthropologischen als auch ekklesiologischen 
Sinn. Wo gibt es aber in der heutigen Gesellschaft einen Platz für die Barmherzigkeit? Bleibt 
sie vielleicht doch im Bereich der frommen Gedanken und Illusionen? Es ist zu fragen: Ist die 
erste Enzyklika Benedikt XVI. eine Art Wiederholung der schon bekannten Lehre der Kirche 
oder beinhaltet sie neue Impulse?  
 
 
Der hamartiologische Aspekt      
 
Das Gespräch über die Sünde gehört nicht zu den besonders beliebten Themen der Menschen 
der heutigen Zeit. Um aber den Dialog zwischen dem Glauben und der Kultur richtig zu 
verstehen - und dadurch die fundamentalen Aufgaben der Gläubigen auf den verschiedenen 
Feldern des Lebens - muss man auch, wie die päpstlichen Schriften betonen, diese Thematik 
in Betracht ziehen. Einer der Leitgedanken der Enzyklika „Dives in misericordia“ Johannes 
Paul II. ist das Anknüpfen an die Lehre über die Sünde (Hamartiologie
316
). Die Sünde zerstört 
die Verbindung des Menschen mit Gott. Dadurch werden auch die zwischenmenschlichen 
Beziehungen deutlich überstrapaziert. Der Dialog in der horizontalen und vertikalen 
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Dimension
317
 wird aufgrund der egoistischen und geschlossenen Haltung gegenüber den 
anderen und Gott eingeschränkt. Mit gleichem Nachdruck meldet sich auch die Frage nach 
der Qualität der menschlichen Taten zu Wort. Das Handeln, seine Früchte und die daraus als 
Ausdruck der menschlichen Tätigkeit erwachsende Kultur sind durch die Sünde stark 
verunstaltet. Gottes barmherziges Handeln betrifft den Menschen, verursacht seine innere 
Veränderung und beeinflusst dadurch auch die Umwandlung der Welt.   
Johannes Paul II. gründet seine Beschreibung dieser Situation auf das Gleichnis vom 
verlorenen Sohn und dem verzeihenden Vater. Dieses Gleichnis scheint von großer 
Bedeutung zu sein, denn in ihm wird das Bild der väterlichen Liebe und zugleich der 
göttlichen Gnade und Barmherzigkeit veranschaulicht. Es ist auch eine Art der Ermunterung 
zur vertrauensvollen Wiederbekehrung zu Gott. Diese beginnt mit dem Impuls der göttlichen 
Gnade, braucht aber auch die positive Antwort des Menschen, die Annahme der barmherzigen 
Geste. Johannes Paul II. sah sie als Anfang der gesellschaftlichen Veränderungen: „Sich 
seiner [Christi] Liebe öffnen, das ist wahre Befreiung des Menschen. In ihm, nur in ihm 
werden wir befreit von aller Entfremdung und Verlorenheit, von der Versklavung an die 
Mächte der Sünde und des Todes“318. In der Kirche sind die Sakramente ein Ort dieser 
Rückkehr. Dieser Wahrheit hat er Ausdruck verliehen mit den Worten seiner Schrift: „Die 
Kirche lebt ein authentisches Leben, wenn sie das Erbarmen bekennt und verkündet - das am 
meisten überraschende Attribut des Schöpfers und des Erlösers - und wenn sie die Menschen 
zu den Quellen des Erbarmens des Heilandes führt, welche sie hütet und aus denen sie 
austeilt. Große Bedeutung kommt in diesem Zusammenhang der ständigen Betrachtung des 
Wortes Gottes zu und vor allem der bewussten, mit innerer Reife vollzogenen Feier der 
Eucharistie und des Sakraments der Buße oder Versöhnung―319.  
Diesen Aspekt hat auch Benedikt XVI. in seiner Enzyklika deutlich betont, wenn er 
unterstreicht, dass die Akte der Barmherzigkeit nicht nur die Pflichten der Diakonie betreffen, 
sondern auch Verkündigung und Feier der Sakramente
320
. Der hamartiologische Aspekt zeigt 
das Wesentlichste in dem Akt des Erbarmens auf, nämlich die Beziehung zwischen Gott und 
den Menschen, zwischen den Menschen untereinander und zwischen der persönlichen, 
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geistigen Kondition und den äußeren Taten. Die Worte des Papstes bleiben auch heute aktuell. 
Fehlt es nicht an den real existierenden Beziehungen? Gerade heute, wo der technische 
Fortschritt den Wert der zwischenmenschlichen Bindungen verhüllt, wo die Beziehung zur 
Transzendenz mit dem Erreichen des erwünschten materiellen Status endet, wo die geistigen 
Güter in der Welt des Konkurrenzkampfes als Hindernisse gelten. Die Überwindung der 
Sünde in der persönlichen Beziehung mit Gott entspricht der Würde des Menschen und 
seinem authentischen Gut. Das öffentliche Leben braucht diesen Prozess auch. 
 
Die Überwindung der gesellschaftlichen Sünde verbessert das Klima des gesellschaftlichen 
Lebens, und das dient der authentischen Entwicklung jedes Menschen. Der Papst benutzte, 
um die Notwendigkeit der Veränderungen zu verdeutlichen, das aussagekräftige Wort: 
Fantasie (Vorstellungskraft) der Barmherzigkeit. Die göttliche Barmherzigkeit soll sich in den 
menschlichen Taten widerspiegeln. Der Christ soll in dem Anderen den Menschen sehen, den 
Menschen mit seinen Bedürfnissen, Problemen aber auch Fähigkeiten. Die gesellschaftlichen 
und politischen Strukturen sollen auf diesem Fundament gebaut werden, sonst verliert sich der 
Mensch in der Welt des Gewinns, des Erfolgs, der Konkurrenz und in allen damit 
verbundenen Verkettungen. In diesem Zusammenhang erscheint der christliche Glaube als 
eine, und zwar gerade nicht oberflächliche Antwort auf die alle Menschen bewegende Frage, 
wie es mit der Welt weitergehen und wie der Mensch sein Heil finden soll.   
 
 
Kirche – Gemeinschaft der Liebe 
 
Einen weiteren Aspekt der Barmherzigkeit eröffnet der Zentrale Begriff die Kirche. Dieser 
wird in diesem Kontext durch Papst Benedikt XVI. in seiner ersten Enzyklika Deus caritas est 
wieder aufgegriffen und näher ausgearbeitet. Diese Überlegungen werden auch als ein Teil 
seines Verständnisses des Humanismus betrachtet, denn er selbst hat in seiner Schrift darauf 
aufmerksam gemacht, als er die praktische Verwirklichung der Nächstenliebe beschrieben 
hat: Es gehe um „einen wahren Humanismus, der im Menschen das Ebenbild Gottes erkennt 
und ihm helfen will, ein Leben gemäß dieser seiner Würde zu verwirklichen“321. Die 
päpstlichen Gedanken knüpfen an die theologischen Thesen über die Dreifaltigkeit an. Die 
Kirche wird von ihm als Gemeinschaft der Liebe dargestellt. Er „beschreibt das Liebestun der 
Kirche als Ausdruck der trinitarischen Liebe und rekurriert dabei auf das 
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Johannesevangelium, in dem das Mit- und Ineinander der göttlichen Personen in einer tiefen 
theologischen Reflexion zum Ausdruck kommt“322. Damit die Kirche eine wahre Zeugin der 
Liebe Gottes in der Welt sein kann, braucht sie die verwandelnde Kraft des Heiligen Geistes. 
Sie ist als Ausdruck der Gemeinschaft mit Gott zu verstehen, der seinen Sohn zu den 
Menschen geschickt hat und dadurch die Menschheit zu einer einzigen Familie machen 
will
323
. Das Tun der Kirche ist die Äußerung dieser Liebe. Es ist die Aufgabe der Kirche, den 
Menschen auf seinem Weg zu dem barmherzigen Gott zu begleiten. Die Taten der Kirche, die 
eine Antwort auf den Appell Jesu Christi zur Nächstenliebe sind, sind in der Gottesliebe 
verankert. Der Papst sieht es wie folgt: Als Norm des praktischen Handelns ist die 
Nächstenliebe „ein Auftrag an jeden einzelnen Gläubigen, aber sie ist es ebenfalls an die 
gesamte kirchliche Gemeinschaft, und dies auf all ihren Ebenen, von der Ortsgemeinde über 
die Teilkirche bis zur Universalkirche als ganzer. Auch die Kirche als Gemeinschaft muss 
Liebe üben. Dies wiederum bedingt es, dass Liebe auch der Organisation als Voraussetzung 
für geordnetes gemeinschaftliches Dienen bedarf―324. [Hervorhebungen E.O.] 
Diese Aussage beinhaltet ein paar wichtige Elemente, die jetzt analysiert werden sollen. 
Erstens wird die Bedeutung jeder Person betont. Hier geht es um den Gläubigen als Subjekt 
der Nächstenliebe, aber man könnte hinzufügen: Der Gläubige ist zugleich ein Objekt, ein 
Empfänger dieser Liebestaten. Schon der Begriff Auftrag bedeutet, dass er eine Aufforderung, 
ein Aufruf an eine andere Person ist, eine bestimmte Handlung zu vollziehen. Dieser Auftrag 
erfordert also eine Antwort durch konkrete Taten. All diese Taten ereignen sich aber nicht 
bloß in voneinander separierten, einzelnen Fällen, sondern Nächstenliebe geschieht und wird 
in der christlichen Gemeinschaft sichtbar. Diese ist auch als Ganze dazu berufen, das Gebot 
des Neuen Testaments zu erfüllen. Niemand kann aus dem Bereich der Umsetzung des 
Gebots ausgeschlossen werden. Das Handeln innerhalb der Kirche und dessen Wirkungen 
nach außen bilden einfach Vorgegebenheiten der menschlichen Existenz, die man nicht 
beeinflussen kann, die vielmehr das Dasein bereits im Voraus formen und den Raum der 
Orientierung im Wirklichen abstecken. Das liebesvolle Miteinander der Gläubigen innerhalb 
der Kirche ist ein Zeugnis und beeinflusst die anderen. Das alles spiegelt sich in der 
Organisation des gesellschaftlichen Lebens wider. Und wo sind die Quellen solchen 
Handelns?  
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Christian Beck beruft sich in seinem Artikel auf die päpstlichen Worte über die 
Notwendigkeit einer Organisation des Liebeshandelns der Kirche und erklärt: „Dies ist nicht 
als soziologische Verkürzung zu sehen; vielmehr geht es darum, die Liebestätigkeit mit einer 
geistlichen Berufung, einem geistlichen Dienst oder Amt und somit mit einer Struktur zu 
versehen, die sich ihrer Mitte des »Seins-in-Gott« stets bewusst ist“325. Um den Dienst der 
Nächstenliebe auszuüben, müsse man ihn sowohl mit der Weisheit, aber auch mit dem Geist 
erfüllen
326
. Eine Orientierung an dem Mit- und Ineinander der göttlichen Personen ist 
notwendig. Hier wird durch den Papst die Rückkehr zur urchristlichen Idee des Miteinanders, 
oder besser ihre Wiederfindung, hervorgehoben. Schon Johannes Paul II. wandte sich in 
seiner Botschaft an die Teilnehmer des Deutschen Katholikentags in Berlin im Jahre 1980 an 
sie mit Wünschen, die man als einen Appell an alle Bewohner Europas verstehen kann: 
„Vereinigt Eure Anstrengungen mit dem Einsatz aller Getauften, die Liebe Christi aufrichtig 
zu leben und zu bezeugen, um gemeinsam eine Zivilisation der Liebe aufzubauen. Denn es 
gibt nichts, was unsere von Konflikten und Ungerechtigkeiten gepeinigte Welt, ja jeder 
einzelne Mensch bewusst oder unbewusst so sehr ersehnt wie die befreiende Botschaft und 
das tatkräftige Zeugnis des Liebe Christi“327. 
   
Die Aufgabe der Kirche stößt aber täglich auf Schwierigkeiten. Die Realität, insbesondere in 
den materialistisch orientierten Regionen Europas - und nicht nur hier - ist eine 
Herausforderung für die Kirche, die Nächstenliebe immer authentischer umzusetzen. Dieses 
Ringen macht aber deutlich, dass der christliche Glaube sich mit dem „alten Menschen― und 
den Weltverhältnissen nicht abfindet
328
. Keine Umstände dürfen den Auftrag an jeden 
Einzelnen und die ganze Christenheit verhindern. Die Zeit der wirtschaftlichen Krise wird 
sogar zur besonderen Aufgabe, nicht nur das Rentable und ökonomisch Machbare, sondern 
vor allem das Nötige, das die Würde des Menschen Rettende zu realisieren. „Die Flucht aus 
der Liebe ist eine breite Straße, die gepflastert ist mit einer allzu geschäftigen Betriebsamkeit 
der Ökonomie und des Effizienzdrucks“329. Der evangelische Samariter, auf den sich auch 
Benedikt XVI. beruft, lehrt jeden Menschen, die Zuwendung des Herzens und einfach die 
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Menschlichkeit zu entwickeln und nicht nur die notwendigen Mittel zu suchen, um die 
Nächstenliebe möglich zu machen.  
 
1.3.3.  Spannung zwischen den Standpunkten eines gläubigen Menschen und eines, der einen 
atheistischen Humanismus vertritt 
 
Die Erörterungen über den Stellenwert des Glaubens in der Kultur Europas und die 
Darstellung des christlichen Humanismus in der Konzeption Johannes Paul II. und Benedikt 
XVI. beinhalten auch Überlegungen über einen Atheismus, der schon durch den Papst Paul 
VI. als „der weltliche und profane Humanismus“330 bezeichnet wurde. Vor allem in dem 
europäischen Kontext muss dieses Problem wahrgenommen werden, obwohl man nicht 
behaupten kann, dass ganz Europa säkular oder atheistisch ist, weil darauf weder die 
oberflächlichen Überlegungen jedes Menschen und auch nicht die Untersuchungen der 
Soziologen oder Theologen hinweisen. Es lässt sich aber sagen, dass der Atheismus ein 
typisches Element in Europas Geisteswelt ist, das auf den anderen Kontinenten nicht in 
diesem Maß zu beobachten ist. Schon am Anfang seines Pontifikats hat Johannes Paul II. 
dieselben Worte wie die Konzilsväter verwendet, als er den Atheismus als „das geistige 
Drama unserer Zeit“331 bezeichnet hat. In derselben Ansprache hat er festgestellt: „Das 
Phänomen des Atheismus bricht tatsächlich von allen Seiten über uns herein: von Ost und 
West, von den sozialistischen wie den kapitalistischen Ländern, von der Welt der Kultur und 
der Welt der Arbeit“332. Die gegenwärtigen Zeiten zeigen, dass dieses Phänomen immer noch 
ein Teil der menschlichen Weltanschauung ist. Wie wird es durch die beiden Päpste definiert? 
Mit welchen Bedrohungen muss sich der heutige Mensch messen? Die folgenden 
Überlegungen versuchen, es darzustellen.      
 
Das Charakteristikum der gegenwärtigen Zeit ist einerseits eine deutliche Wiederkehr von 
Religion, das Bedürfnis nach dem Religiösen (in verschiedenen Gestalten und Strukturen), 
andererseits die Wiederkehr von Formen des Atheismus. Altbekannte Probleme und 
Frontstellungen erscheinen immer wieder, „doch was teilweise neu ist, sind die 
Mischungsverhältnisse innerhalb atheistischer Attacken, sind die diskursiven Kontexte und ist 
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die Medienwirksamkeit“333. Mit dieser Art des Atheismus, der genauso wie die anderen die 
Religion denunzieren will, muss sich die Kirche auseinandersetzen. Die Gedanken von 
Thomas Schärtl werden hier als Wegweiser genommen, denn sie entsprechen den 
Überlegungen der beiden Päpste über den Atheismus. Gemäß diesen Stellungnahmen werden 
drei Typen des Atheismus unterschieden. 
 
Erstens der so genannte argumentative Atheismus, den man als eine akademische Form des 
Atheismus bezeichnen kann. Dieser wird aber eher als Randphänomen angesehen, denn die 
Wortmeldungen in diesem Bereich wiederholen fast immer dieselben Probleme und 
Vorwürfe: die Frage nach dem Sinn religiöser Aussagen, das Problem der Glaubwürdigkeit 
einer theistischen Metaphysik und die Fragestellungen nach der Wahrheitsfähigkeit 
theistischer Sätze. Es lässt sich aber sagen, dass diese Form des Atheismus für die Theologie 
manchmal hilfreich ist, die existenzielle Dimension von Erklärungen und damit die 
existenzielle Verwurzelung des Gottesbegriffs wiederum in den Blick zu nehmen
334
. Das 
zeigt, wie und warum der Glaube mehr als ein rein theoretisches Phänomen ist.  
 
Die zweite Art des Atheismus wird als der denunziatorische Atheismus bezeichnet, weil er mit 
einem aggressiven Ton verbunden ist und „weil er im wesentlichen besagt, dass alle 
Menschen, die religiös sind, im Grunde dumm, unmoralisch oder armselige Persönlichkeiten 
sind“335. Diesen Atheismus kann man mit den Attacken, die der Religion die gesellschaftliche 
und kulturelle Anerkennung verweigern möchten, gleichsetzen.  
 
Der für diese Arbeit wichtigste Atheismus ist der Atheismus der kulturellen Art. Seine Kritik 
am Christentum hat verschiedene Gesichter und wird verschieden artikuliert. Dazu zählen 
sowohl die diskursiven Stellungnahmen, als auch die hedonistische und konsumistische 
Gegenwartskultur. Dieser Atheismus will vor allem die kulturprägende und das Leben der 
Gesellschaft stark beeinflussende Kraft des Christentums verdrängen oder ersetzen. Hier hört 
man von den Vertretern dieses Atheismus, dass unter anderem das Christentum für die 
Verbreitung einer gesellschaftsschädigenden und inhumanen Kultur verantwortlich ist, wie 
z.B.: Leibverleugnung, ein permanentes Schuldbewusstsein etc. Dies sind natürlich keine sehr 
überzeugenden Argumente, vor allem, wenn man sie in Zusammenstellung mit den großen 
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Vorzügen des Christentums nennt: Kultur des Mitleides oder der grenzenlosen Liebe. Es gibt 
auch nichtdiskursive Ausdrucksformen dieses Atheismus, die aber schwer zu greifen und 
schwer mit dem theologisch-begrifflichen Wortschatz auszudrücken sind. Es geht dabei 
darum, dass der symbolisch verschlüsselte Transzendenzbezug, der aus dem Kanon 
christlicher Zeichen und Bilder bekannt ist, durch einen anderen Bezug ersetzt wird
336
. Es ist 
schwierig, eine rein theologische Antwort darauf zu geben. Diese muss dann eher von den 
spirituellen und kerygmatischen Ressourcen des Christentums her formuliert werden, wie es 
Schärtl in seinem Artikel ausgearbeitet hat. Die Haltung Johannes Paul II. bestätigt diese 
Theorie. Es gibt viele Momente, in denen er seinen Appell für eine geistige Erneuerung, die 
wieder zu den Werten des christlichen Europa führt, sehr deutlich ausdrückte.  
Um ein Beispiel von vielen zu nennen: „Der Geist ist ferner dazu gesandt, die Jünger zu 
Zeugen für Christus zu machen: »Er wird Zeugnis für mich ablegen. Auch ihr seid Zeugen«. 
Aber noch mehr. Für den heiligen Paulus, der zu diesem Punkt eine im ganzen Neuen 
Testament verborgene Theologie zusammenfasst, besteht das ganze »Christsein«, das ganze 
christliche Leben, im neuen Leben der Kinder Gottes, in einem Leben nach dem Geist“337.  
 
Der Atheismus nimmt also verschiedene Formen an, zugleich hat er unterschiedliche Quellen. 
Papst Benedikt XVI. erklärte es in einer seinen Predigten. Bei der Betrachtung des 
Glaubensbekenntnisses antwortete er auf die Frage: ‚An welchen Gott glaubt der Mensch?‟, 
die Beantwortung könnte nur eins sein: An den Gott, der den Menschen so nahe ist, dass er 
selbst die menschliche Natur angenommen hat.  
 
Wie bringt sich der Atheismus in diese Debatte ein? Eine längere Passage aus der Predigt des 
Papstes ist hier beachtenswert: 
„Gott hat ein menschliches Gesicht angenommen. Er liebt uns bis dahin, daß er sich für uns 
ans Kreuz nageln läßt, um die Leiden der Menschheit zum Herzen Gottes hinaufzutragen. 
Heute, wo wir die Pathologien und die lebensgefährlichen Erkrankungen der Religion und 
der Vernunft sehen, die Zerstörungen des Gottesbildes durch Haß und Fanatismus, ist es 
wichtig, klar zu sagen, welchem Gott wir glauben und zu diesem menschlichen Antlitz Gottes 
zu stehen. Erst das erlöst uns von der Gottesangst, aus der letztlich der moderne Atheismus 
geboren wurde [Hervorhebung E.O.]. Erst dieser Gott erlöst uns von der Weltangst und von 
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der Furcht vor der Leere des eigenen Daseins. Erst durch das Hinschauen auf Jesus Christus 
wird die Freude an Gott voll, wird zur erlösten Freude‖338.  
 
Aus den Überlegungen über den Glauben zieht der Papst Schlüsse für die Beschreibung des 
Atheismus. Die Antwort auf die grundlegende Frage: ‚An welchem Gott glaubt der Mensch?‟ 
und die Schilderung der eigenen Vorstellungen von Gott ermöglichen eine authentische  
Begegnung mit dem wahren Gott. Diese Begegnung kann nur eine erlösende Kraft haben und 
erschüttert das Fundament der atheistischen Einstellung. Andererseits vergleicht Benedikt 
XVI. den Atheismus mit einem Moralismus.
339
 Er ist Ausdruck eines Protests gegen die 
Ungerechtigkeit der Welt und der Weltgeschichte. Mit diesem Begriff verbinden sich eine 
Begründungs- und Methodenfrage ethischer Theoriebildung, aber auch zeitdiagnostische 
Fragen, die sich auf die Ereignisse in der modernen Gesellschaft beziehen. Es gibt heute einen 
Moralismus, dessen Schlüsselwörter Gerechtigkeit, Friede und Bewahrung der Schöpfung 
sind. In seiner Enzyklika greift der Papst vor allem das Wort der Gerechtigkeit auf, weil es 
mit der von ihm beschriebenen Hoffnung verbunden ist. In seiner Schrift greift der Papst 
dieses Argument (des Moralismus) nicht an, noch widerlegt er es gar, sondern er zeigt 
unmittelbar anschließend die Gefahren dieser Alternative. Die Argumentation fängt mit der 
Vorstellung des Denkens der Atheisten an, die die Ungerechtigkeit auf der Welt beobachten 
und dabei zu der Feststellung kommen, dass es keinen guten und gerechten Gott gibt. „Eine 
Welt, in der ein solches Ausmaß an Ungerechtigkeit, an Leid der Unschuldigen und an 
Zynismus der Macht besteht, kann nicht Werk eines guten Gottes sein”340, so beschrieb der 
Papst die atheistischen Aussagen. Wenn so die Wirklichkeit aussehe, dann müsse sich der 
Mensch die Gerechtigkeit selbst schaffen. Dieser Anspruch bringe aber, wie die Geschichte 
schon gezeigt habe, vor allem Grausamkeiten und Zerstörungen hervor, wie es in der 
Enzyklika zu lesen ist. Eine These, die Benedikt XVI. vertritt, lässt sich auf einen Satz 
beschränken: Eine Welt, in der sich die Menschen selbst Gerechtigkeit schaffen müssen, ist 
eine Welt ohne Hoffnung. Mit der ersten Behauptung, dass alle Menschen ein gerechtes 
Leben wollen, könnte man selbstverständlich einverstanden sein. Das zweite Argument und 
die Erklärung, warum die Grausamkeiten vor allem des 20. Jahrhundersts passiert sind, ruft 
schon einen Zweifel hervor und ein Fragezeichen, weil es sich nicht beweisen lässt, dass alle 
Urheber dieser zerstörerischen Ereignisse eine gerechte Welt schaffen wollten. Der Fall der 
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Nationalsozialisten könnte hier ein Beispiel sein. Man könnte aber die Ansicht des Papstes 
teilen, wenn man annimmt, dass die Menschen verschiedene Vorstellungen von dem Begriff 
Gerechtigkeit haben.  
 
Einen weiteren Einspruch könnte man noch gegen die päpstliche Aussage erheben, und zwar 
scheint seine These das Faktum zu übersehen, dass es ja auf dieser Welt Gerechtigkeit geben 
soll. Es ist selbstverständlich, dass die volle Gerechtigkeit erst im Jenseits verwirklicht 
werden kann, aber das legitime Bedürfnis nach einer gerechten Welt sollte in dieser Aussage 
mehr betont werden. Seine Erfüllung stößt auf Schwierigkeiten, aber der Versuch ihrer 
Realisierung, zwar begrenzt und unvollständig, aber eigentlich nicht nur den Bedürfnissen der 
Menschen sondern vor allem ihrer von Gott gegebenen menschlichen Würde entsprechend, 
darf nicht abgewertet werden. Den Beitrag der Menschen muss man natürlich 
berücksichtigen, denn die Verantwortung des Menschen für die Welt zählt zu den 
Hauptmerkmalen, die in diesem Kontext nicht zu übersehen sind.
341
     
  
Man könnte auch behaupten, dass der Papst übersieht oder von vornherein verwirft, dass es 
neben dem Postulat eines Jenseits auch die Akzeptanz der Welt ohne Hoffnung gibt. Er lässt 
dann eigentlich keinen Dialog mit den Nichtgläubigen zu. Letztendlich aber ist hier der Punkt, 
an dem seine Definition des Atheismus verwurzelt ist. Die atheistische Welt ist ohne 
Hoffnung, und hier sieht er den bedeutendsten Unterschied zu den Christen.  
 
 
Zusammenfassung 
 
Wie kann man in der heutigen Welt ein Christ sein? – die etwas veränderte Frage 
Kiergegaards wird in den vorgestellten Aussagen und Texten Johannes Paul II. und Benedikt 
XVI. mit dem Postulat des christlichen Humanismus verbunden. Ausgehend von den 
biblischen Argumenten, wurden die anthropologischen Theorien zur Überleitung zu den 
gesellschaftlichen Problemen, die in dieser Erörterung auch untersucht werden. Die 
Hauptbotschaft, die in den päpstlichen Stellungnahmen zu lesen ist, lautet: Europa, das auch 
in der Zukunft ein Licht für die Zivilisation sein will, muss zu den eigenen Quellen 
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zurückkehren, zu dem Humanismus, der durch die christliche Offenbarung bereichert wurde. 
Ratzinger äußerte sich:  
 
„Aus diesem christlichen Humanismus, dem Humanismus der Menschwerdung, hat sich das 
Besondere der christlichen Kultur entwickelt. Alle ihre spezifischen Kennzeichen lassen sich 
zutiefst auf den Glauben an die Menschwerdung zurückführen und lösen sich auf, wenn man 
diesen Glauben wegnimmt”342.  
 
Die Konsequenzen der Ausschließung Gottes aus dem persönlichen Leben bleiben nicht nur 
eine individuelle Angelegenheit, denn sie widerspiegeln sich auch in dem gesellschaftlichen 
und politischen Leben. Das gemeinsame Christsein für Europa basiert auf der persönlichen 
und gemeinsamen Verantwortung für die innerliche und öffentliche Entwicklung.  
 
 
2. Werte-Dimension 
 
2.1.  Das Wahre, Gute und Schöne – Europa der Werte 
 
Die ethischen Werte und deren Begründung, Geltung und Durchsetzung wurden zum 
Hauptpunkt der Ethikdiskussion des 20. und 21. Jahrhunderts. Vor allem die katholische 
Morallehre befasst sich mit diesem Begriff. Die Frage nach der Kontinuität des 
Traditionszusammenhanges, in dem die Gläubigen sich mit der Kirche identifizieren; die 
Frage nach den christlichen Wurzeln Europas und nach dem Einfluss des Glaubens auf die 
Kultur schließt auch das Thema der christlichen Werte ein. Man kann zwischen materiellen 
Werten und immateriellen Werten unterscheiden. Die Werte sind die konstitutiven Elemente 
der Kultur, sie definieren ihren Sinn und ihre Bedeutung innerhalb eines Sozialsystems 
(Gruppe, Gesellschaft etc.). Die Werte, die Johannes Paul II. und Benedikt XVI. als 
Fundament der europäischen Gemeinschaft sehen, gehören zu der Gruppe der immateriellen 
Werte, die aus der Sicht des Glaubens in der Transzendenz verankert sind. „Den Mittelpunkt 
der katholischen Position bildet freilich ein anders gelagerter Standpunkt, der einer 
metaphysischen Naturrechtskonzeption verpflichtet ist und eine ontologische oder 
essentialistische Begründung ethischer Werte vorträgt. Dem zufolge sind ethische Werte in 
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Gott als absolutem Wert fundiert und bilden, der Maxime agere sequitur esse
343
 gemäß, 
Seinsvorgaben, die das menschliche Handeln binden sollen“344. 
 
Schon die Erfahrungen der Vergangenheit haben die Menschheit gelehrt, dass ohne solche 
Werte immer wieder die Möglichkeit besteht, die grausamen Katastrophen der Geschichte zu 
wiederholen. Johannes Paul II. nannte die Anerkennung der richtigen Werte die 
Voraussetzung für ein Europa des Geistes. Die spirituellen Wege ermöglichen nicht nur, ein 
Europa der Wirtschaft und eines demokratischen Systems zu bilden, sondern vor allem eine 
europäische Gemeinschaft des Geistes, in der die Würde jedes Menschen den ersten Platz 
haben wird. „Der Wert des Seins mit seinen universalen Merkmalen des Wahren, Guten und 
Schönen [Hervorhegung E.O.], erscheint dem Menschen sinnenhaft verkörpert in den 
entscheidenden Begegnungen seines Lebens“345, so Johannes Paul II. Diese Gedanken des 
Papstes markieren die Richtung der Überlegungen im folgenden Punkt. Dieses Konzept der 
Werte entspricht den Anschauungen Johannes Paul II., die er oft in seinen Schriften 
präsentierte. Als letzter Punkt wird die Stellungnahme seines Nachfolgers im Petrusamt zu 
dem Verlust der Werte in der europäischen Gemeinschaft vorgestellt. Benedikt XVI. setzt 
sich sehr kritisch mit diesem Prozess auseinander.  
   
 
2.1.1.  Die Würde der Person und der heilige Charakter des Lebens 
 
Die Menschenwürde und den christlichen Glauben sieht Johannes Paul II. als zwei 
untrennbare Elemente des Lebens. Das christliche Menschenbild – der Mensch als Ebenbild 
Gottes – wurde zum Fundament der Begründung der Menschenwürde. Als Charakteristikum 
des Denkens des Papstes kann man die Verbindung zweier fundamentaler intellektueller 
Denkströmungen betrachten, nämlich der Naturerklärungen der Anthropogenese und der 
philosophischen Thesen, die die Menschenwürde ohne Bezug auf die evolutionistischen 
Theorien beschreiben.  
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Die zwei fundamentalen Elemente, die Würde der Person und der heilige Charakter des 
Lebens, die von dem Papst als Grundwerte der Menschheit betrachtet werden, sind eine 
natürliche und konsequente Folge des Humanismus, oder besser gesagt, sie sind 
Komponenten des Humanismus, den er vertritt. Das Pontifikat des polnischen Papstes war 
unmittelbar mit tiefen und notwendigen kulturellen und sozialen Veränderungen verbunden. 
In diesem bedeutungsvollen Kontext wurde die Würde der menschlichen Person zum 
Hauptthema der pastoralen Anstrengungen des Papstes. Die gesellschaftlichen und politischen 
Transformationen verlangten eine erneuerte Vision der menschlichen Person, die Johannes 
Paul II. konsequent verkündigte, damit die falsche Anthropologie, auf der die totalitären 
Systeme basierten, nie wieder sich durchsetzen könnte: „Die unverletzliche Würde eines jeden 
Menschen neu zu entdecken und entdecken zu lassen, ist eine wesentliche Aufgabe, ja in 
einem gewissen Sinn die zentrale und alle anderen einschließende Aufgabe im Kontext des 
Dienstes an der Menschheitsfamilie, zu dem die Kirche und in ihr die Laien berufen sind“346. 
Jedoch haben die ökonomischen Prozesse wieder deutlich gezeigt, dass die Person sehr oft 
instrumentalisiert und dem Gewinnstreben untergeordnet wird. Auch die neuen Möglichkeiten 
im medizinischen Bereich führen oft zur Missachtung der Würde des Menschen. In diesem 
Kontext, der hier nur allgemein skizziert wurde, ist es klar, dass schon die erste päpstliche 
Enzyklika „Redemptor Hominis“ diesem brennenden Thema gewidmet wurde. Die 
persönliche Entwicklung der ganzen Menschheit wurde mit dem erlösenden Handeln Gottes 
in Beziehung gesetzt. Auch die nächsten Dokumente des Papstes greifen diesen Aspekt auf. 
Zum Beispiel betonte er in der Adhortation „Christifideles laici“ den Primat des Menschen 
gegenüber den materiellen Werten. Die grundlegende Wahrheit des Christentums über die 
Inkarnation Gottes ist eine Bestätigung der großen Bedeutung der Würde der menschlichen 
Person und ist eine Herausforderung für die Kultur. Einen Zusammenhang zwischen dem 
Logos-Christus und der Kultur kann man in der Bibel finden und später auch in den Texten 
der Theologen auffinden.  
Der Logos wohnte unter den Menschen, durch ihn ist alles geschaffen, und die menschliche 
Kultur war ihm die eigene Kultur. Wenn man sich auf die Worte des Apostels Paulus beruft 
(„Denn in ihm wurde alles erschaffen im Himmel und auf Erden, das Sichtbare und das 
Unsichtbare, Throne und Herrschaften, Mächte und Gewalten; alles ist durch ihn und auf ihn 
hin geschaffen― Kol 1,16-18), dann stellt man fest: Er ist die Norm für alles, ein Bezugspunkt 
für die Kultur und für das menschliche Handeln. Wenn alles dem Logos-Christus 
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untergeordnet ist, dann darf sich auch die Kultur dem Logos-Prinzip nicht entziehen. Wenn 
die Kultur mit Christus in Harmonie ist, dann ist sie eine humane Kultur, in einem anderen 
Fall bleibt sie minderwertig und inhuman. Alles auf der Welt muss christusgemäß sein, um 
nicht seine Wurzeln zu verleugnen.  
Hier kommt auch der Beitrag Ratzingers hinzu, der als Erweiterung dieser Gedanken 
verstanden wird. Der Schlüssel für das Verständnis der Person ist für ihn vor allem Jesus 
Christus – als Gott und Mensch ist er das vollkommene Vorbild für die Menschlichkeit. 
Diesem Bezug auf Christus hat er den Vorrang gegeben. Als natürliche Folge dieser Aussage 
gilt, dass auch für ihn der Schlüssel für das Verständnis der menschlichen Würde und der mit 
ihr verbundenen Kultur Christus ist.    
Was für ein großer Wert die Würde jeder Person ist, betonte Johannes Paul II., wenn er die 
Schwierigkeiten, Probleme oder sogar das große Unrecht beschrieb, die mit dem Fehlen des 
Respekts gegenüber jedem Menschen verbunden sind. Die Gleichheit aller Menschen ist eine 
Folge dieser Würde, wenn sie nicht wahrgenommen wird, kommt es zu den verschiedenen 
Formen der Diskriminierung und der Ungerechtigkeit in der Gesellschaft.  
 
Der heilige Charakter des Lebens oder, um es mit den Worten des Papstes auszudrücken, die 
Ehrfurcht vor dem unantastbaren Recht auf das Leben, ist ein Wert, der nicht übersehen 
werden darf. Wie beschreibt Johannes Paul II. die Bedeutung dieses Wertes? Ganz eindeutig: 
„Wenn das Recht auf das Leben nicht als erstes und fundamentales Recht mit größter 
Entschiedenheit als Bedingung für alle anderen Rechte der Person verteidigt wird, bleibt auch 
das berechtigte, wiederholte Hinweisen auf die Menschenrechte - auf das Recht auf 
Gesundheit, Wohnung, Arbeit, Gründung einer Familie, Kultur usw. - trügerisch und 
illusorisch“347. Ein Dialog und die Zusammenarbeit der Menschen sind nur dann möglich und 
leiten sich davon ab, wer die Menschen sind, und erst dann von dem, was sie haben. 
Institutionen und Systeme wie jene, die die Europäische Union bilden, können nur dann 
ordentlich funktionieren, wenn sie die fundamentalen Werte nicht nur auf dem Papier 
belassen, sondern als real existierende Werte betrachten. Um die anderen Werte, die die 
europäische Gesellschaft bewahren soll, aufzuzeigen, mussten erst die zwei fundamentalen 
geschildert und vorgestellt werden. Nur dann sind die Lehren Johannes Paul II. verständlich. 
Die konkreten empirischen Inhalte, die man mit dem philosophischen Begriff der 
menschlichen Würde verbinden soll, werden in den nächsten Punkten dieses Kapitels 
eingeführt werden.   
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2.1.2.  Die zentrale Rolle der Familie und die Bedeutung der Erziehung 
 
Die Familie wurde von Johannes Paul II. nicht nur als die Urzelle der menschlichen 
Gemeinschaft, sondern auch als Fundament der Kirche angesehen. Als Grundlage der Kirche 
und der Gesellschaft ist sie für ihn ein fester Kernpunkt der gegenwärtigen und zukünftigen 
Veränderungen in Europa. Ganz klar und überzeugend drückte er diese Wahrheit aus:   
 
„Ich bin der festen Überzeugung […], dass die Zukunft der Welt über die Familie führt 
[Hervorhebung E.O.]. Gewiss war man sich immer, auch in der Vergangenheit, der 
Bedeutung bewusst, die die Familie für die Zukunft der Kirche und der Gesellschaft hat. Aber 
heute sieht man sie klarer und schärfer, nicht so sehr wegen der Gefahren, die auf der 
Institution der Familie lasten und mit dem gesellschaftlichen und kulturellen 
Umwandlungsprozess in Zusammenhang stehen, sondern weil neue Möglichkeiten der 
Familie dazu einladen, ihre Werte, ihre Notwendigkeiten, ihre Verantwortlichkeiten 
wiederzuentdecken“348.  
 
Der Wert und die Bedeutung der Familie sind umso wichtiger, weil sie bei dem 
entscheidenden Prozess, der das Christliche in Europa betont, beteiligt ist. Ratzinger betonte 
sogar, dass zu den Grundlagen der europäischen Kultur die Würde von Ehe und Familie 
gehört, und stellte fest: „Ohne die christliche Ehe gibt es keine christliche Kultur. Erst die 
Überwindung der Polygamie und die Endgültigkeit der ehelichen Treue hat das Spezifische 
der europäischen Kultur aufsteigen lassen. Sie zerfällt, wo diese grundlegende, 
schöpfungsgemäße Ordnungsform der menschlichen Dinge endet“349. Die Familie baut die 
Gesellschaft auf, nicht nur deshalb, weil aus ihr die neuen Generationen abstammen, sondern 
deshalb, weil sie die kulturellen, ethischen und geistigen Werte, aus denen sie lebt, vermittelt. 
Johannes Paul II. hat deutlich in seinem Schreiben „Familiaris consortio― akzentuiert: „Die 
christliche Familie ist ja die erste Gemeinschaft, der es obliegt, dem heranwachsenden 
Menschen das Evangelium zu verkünden und ihn durch eine fortschreitende Erziehung und 
Glaubensunterweisung zur vollen menschlichen und christlichen Reife zu führen“350. Die 
Familie darf sich nicht von ihrem entscheidenden und positiven Beitrag zur Gesellschaft 
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befreien lassen. Um nicht auf das ganze Spektrum der Fragen und Probleme, die mit dem 
Wesen dieser Urzelle der Gesellschaft verbunden sind, eingehen zu müssen, werden hier nur 
jene Probleme ausgewählt, die einen direkten  Einfluss auf die gesunde Entwicklung des 
vereinten Europa haben. Die Würde der Familie basiert in diesem Fall auf der Würde jeder 
Person, und diese Voraussetzung, die in dieser Arbeit bereits anhand der päpstlichen Schriften 
aufgezeigt wurde, kann man als Ausgangspunkt für die weitere Debatte annehmen. Was für 
Aufgaben sehen Johannes Paul II. und auch sein Nachfolger Benedikt XVI. für die christliche 
Familie? Und wird sie tatsächlich als Wert in dem Globalisierungsprozess angesehen? 
 
Die christliche Perspektive berechtigt im Kontext der Überlegungen über die Familie in 
Europa zur Verwendung des Begriffs die Europäische Gemeinschaft statt die Europäische 
Union. Das Wort Union besitzt einen sich auf die Regelungen und das reine Gesetz 
beziehenden Beigeschmack. Die Familie dagegen wird als ein lebendiger, kreativer und 
gemeinschaftlicher Kern der Gesellschaft angesehen, und deshalb wird Europa als 
Gemeinschaft der „Mini“-Gemeinschaften beschrieben, als große europäische Familie. Diese 
Beschreibung setzt die Berücksichtigung jeder einzelnen Familie voraus. Das Ganze bilden 
doch die Einzelelemente, und wenn sie schwach sind, besteht die große Gefahr, dass der mit 
Mühe gebaute Organismus wegen des unsicheren Fundamentes zu Grunde geht. Die 
Förderung des Einzelnen ist ein Garant für das gute Funktionieren des Ganzen.  
 
Als Hauptanliegen der päpstlichen Schriften, in denen er die Rolle der Familie beschreibt, 
werden hier zwei Aufgaben der Familie betrachtet: Erstens die Gemeinschaft stiftende und 
erzieherische Aufgabe; die Zweite kann man als eine apostolische Aufgabe bezeichnen.   
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a)  Die Gemeinschaft stiftende und erzieherische Aufgabe der Familie 
 
„Die Familie, die ihre Sendung gegenüber ihren Mitgliedern gut erfüllt, ist schon von sich aus 
eine Schule der Menschlichkeit, der Brüderlichkeit, der Liebe und der Gemeinschaft, die 
Staatsbürger darauf vorbereitet, das zu üben, was ich die soziale Liebe nenne, und zwar 
dadurch, dass sie notwendigerweise Aufgeschlossenheit, Geist der Zusammenarbeit, 
Gerechtigkeit, Solidarität, Frieden und auch Mut zum Eintreten für ihre Überzeugungen 
einschließt“351.  
Diese Worte Johannes Paul II. könnte man als Motto für die erzieherische Aufgabe der 
Familie verwenden. Schon die Assoziation mit der Schule spricht für eine solche Auffassung. 
Die päpstliche Schrift „Familiaris consortio“, die sich ausführlich den Problemen der Familie 
widmet, weist ganz deutlich auf diese Aufgaben hin. Die Weitergabe des Lebens und die 
Erziehung selbst gehören zu der beschriebenen Kategorie.  
Der fundamentale Auftrag jeder Familie ist, dem Leben zu dienen – hier beruft sich der Papst 
auf die Schöpfungsgeschichte und den Auftrag zur Mitarbeit am Werk Gottes. Dies ist ein 
charakteristisches Merkmal der päpstlichen Theologie, das auch in dem Verhältnis Johannes 
Paul II. zur menschlichen Arbeit zum Vorschein kommt, nämlich die Betrachtung der Arbeit 
als einen Teil der Schöpfungsgeschichte, als Teilnahme am Werk Gottes. Die Aufgaben der 
Familie schreiben sich diesem Szenarium ein. Dem Leben zu dienen heißt nicht nur, dem 
Leben in der Familie selbst, sondern auch dem Leben der ganzen Gesellschaft die 
Möglichkeit zu geben, sich kreativ zu entwickeln. Diese Aufgabe wird nur dann realisiert 
werden können, wenn die Mitglieder der Familie eine Gemeinschaft bilden. Als eine 
Gemeinschaft der Personen, der gemeinsamen Ideale und Überzeugungen, des gemeinsamen 
Glaubens und der Tradition ist eine Familie fähig, dieser gesellschaftlichen Mission gerecht 
zu werden. Die Fähigkeit, eine Gemeinschaft zu bilden, ist tief in der Existenz eines jeden 
Menschen verwurzelt. So kommen wir auf die grundlegende Tatsache zurück, die die beiden 
Päpste in ihren Schriften  unterstrichen haben: Der Mensch ist ein Abbild Gottes, und der 
Begriff Person, der zur Beschreibung der Dreifaltigkeit Gottes gewählt wurde, schließt die 
Beziehungsfähigkeit mit ein. Dieser Begriff zur Beschreibung dieses göttlichen Ich–Du ist 
dabei nicht im Sinne von Individuen gemeint. Person meint Relation – Beziehung -, und 
genau solch einer Relation bedürfen die heutigen Familien und die heutige Gesellschaft.  
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Der zweite Aspekt  ist die Erziehung zu den fundamentalen Werten des menschlichen Lebens. 
Der Papst nennt die Familie eine Schule des sozialen Verhaltens. Die gegenwärtige Situation 
in der Gesellschaft macht diese Aufgabe besonders schwer, denn die globalen Spannungen, 
die wirtschaftlichen Probleme und parallel die Schwierigkeiten und Hindernisse im 
persönlichen Leben drücken dem religiösen Leben der Menschen und der Erziehung der 
Kinder ihren Stempel auf
 352
. Die Wertschätzung für die menschliche Würde, für das 
menschliche Leben, gehört zu den grundlegenden Werten, die die Kinder im Prozess der 
Erziehung erwerben sollen. Wenn man die Zukunft Europas sichern will, dann muss man vor 
allem diesen Aspekt bewahren und immer neu darüber nachdenken, denn die Bedeutung der 
Familie für das Funktionieren des gesellschaftlichen Organismus ist nicht zu überschätzen. 
Die Weitergabe der fundamentalen Werte der Einzelnen und der Gemeinschaften soll auch 
eine Folge der familiären Erziehung sein. Der Verlust in dieser Hinsicht wurde heutzutage zur 
Regel. Die Auswirkungen für die ganze Gesellschaft können katastrophal sein. Es geht darum, 
dass der Mensch gemäß eigenen Bedürfnissen bestimmt, was wertvoll ist und was nicht. Die 
Individualisierung im Bereich der Axiologie verursacht den Egoismus und die Konzentration 
auf  die eigenen Bedürfnisse. Eine solche Haltung steht im Widerspruch zu den Wurzeln der 
christlichen Tradition und Lehre. Es wird der Religion manchmal vorgeworfen, dass gerade 
sie die freie Wahl des Menschen beschränke. Die Rechte des Individuums werden 
verabsolutisiert, und die Rechte der Familie werden beiseite geschoben. Die Familie bleibt 
nicht mehr eine attraktive Lebensform für die heutigen Menschen. Der Respekt vor ihrer 
gesellschaftlichen Rolle verschwindet in dem Gewirr des Verlangens nach nicht selten auf 
egoistischen Motiven basierenden Rechten des Einzelnen. Die Verwirrung in der Welt der 
Meinungen, Werte und Vorbilder prägt die Gestaltung und die Rolle der Familie in der 
Gesellschaft. Die Familie ist ein Ideal, das viele junge Menschen bei Befragungen an die erste 
Stelle setzen, aber zugleich ist sie eine Wirklichkeit, die eine tiefe Krise erlebt und dadurch 
bedroht wird.  
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b)  Die apostolische Aufgabe der Familie 
 
„Von einer Gesundung und Erstarkung der Familie als Pflanzstätte des religiösen Lebens 
dürften wir entscheidende Impulse für eine geistige Erneuerung in der Kirche und in der 
Gesellschaft erwarten“353, so Johannes Paul II., der von der Unterstützung der Familie große 
Folgen, oder besser gesagt Früchte, erhoffte.  
 
Die Familie ist in seinen Aussagen die Kernzelle der Gesellschaft auch in diesem Sinne, dass 
sie als die mit Gott verbundene Gemeinschaft für diese Gesellschaft eine Zeugin des Glaubens 
sein kann. Die christliche Familie gehört zur Kirche, und deshalb gehört sie auch zum 
priesterlichen Volk
354
, wie es die Lehre der Kirche definiert. Das sakramentale Leben, der 
dienende Einsatz der eigenen Existenz und das Gebet wurden von dem Papst als 
Hauptkomponenten der Aufgaben der Familie beschrieben. Johannes Paul II. hat auch oft den 
Begriff der Hauskirche benützt. Dabei erhebt sich die Frage, inwieweit die Familie auf diese 
Weise bezeichnet werden kann? Ist es nicht nur ein frommer Wunsch, der von der 
Wirklichkeit weit entfernt ist? Aber auch wenn man feststellt, dass dieses Ideal häufig in der 
Sphäre der Wünsche bleibt, dann deutet es doch mindestens auf ein zwar schwer zu 
verwirklichendes, aber ganz konkretes Ziel. Letztendlich ist die ganze christliche Lehre, die 
Verkündigung des Evangeliums Jesu Christi, doch keine einfache Aufgabe. Aber wie könnte 
man den heutigen Menschen überzeugen, dass es wirklich nötig ist, sich nach diesem Ideal 
auszustrecken, um diese Werte zu kämpfen und so einen Anteil an den notwendigen 
gesellschaftlichen Veränderungen zu haben?  
 
Das Bild der Familie widerspiegelt sich in dem Bild der ganzen Gemeinschaft. Es gibt in der 
polnischen Tradition sogar eine Redewendung, die die unschätzbare Bedeutung der Familie 
wiedergibt, wenn auch in diesem Fall nur in Bezug auf die Geistlichen: ‚Wir haben solche 
Priester, wie unsere Familien sind.‟ Um dieser Phrase eine allgemeinere Bedeutung zu geben, 
müsste man es so formulieren: ‚Wir haben solche Priester, solche Ärzte, solche Lehrer, solche 
Bauarbeiter und solche Ingenieure… wie unsere Familien sind.‟ Dies bestätigt eigentlich die 
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Worte des Papstes, weil man vor Augen haben muss, dass hier die Familie als Kernzelle der 
Gesellschaft bezeichnet wird, vor allem was ihren Einfluss auf den ganzen gesellschaftlichen 
Prozess betrifft. Dies alles darf natürlich nicht nur auf der Ebene der abstrakten 
Formulierungen bleiben, und dessen ist sich der Papst voll bewusst und betont es auch. Je 
mehr man die Rolle der Familie in der Gesellschaft zur Kenntnis nimmt, desto mehr ist die 
Förderung dieser grundlegenden Zelle verlangt.  
 
In diesem Punkt kommt wieder die päpstliche Überzeugung von der Möglichkeit der 
Verbindung des religiösen und sozialen Lebens zum Vorschein. Hier könnte man wieder die 
kritische Stimme des polnischen Denkers Tadeusz Bartoś ins Gedächtnis zurückrufen: 
Verlangt der Papst nicht zu viel? Bleibt er nicht in einer fast abstrakten, bestimmt nicht rein 
zu verwirklichenden Dimension der Frömmigkeit?
355
 Damit wird aber noch ein Problem 
berührt, das in der Gesellschaft von heute sehr wichtig ist: Die Familie gehört zur Kirche, die 
Kirche wiederum ist ein Teil der ganzen menschlichen Gemeinschaft, die auf allen Ebenen 
des Lebens, von der persönlichen beginnend, auf der globalen endend, tätig ist. Der Gläubige 
existiert also nicht außerhalb der Welt. Die Welt wird natürlich in ihrer irdisch-
geschichtlichen Wirklichkeit gesehen, aber für die Gläubigen hat sie auch eine über das 
Sichtbare hinausreichende Perspektive. Die apostolische Aufgabe der Familie ist also im 
Glauben begründet und kann nicht zur Seite geschoben werden. Der Glaube kann ein 
entscheidender Anstoß für die Verwirklichung dieses Auftrags sein. Die päpstliche Analyse 
und die daraus folgende Aussage reflektieren dieses Thema im oben genannten Geist: „Aus 
der lebendigen Verbindung mit Christus durch Liturgie, Hingabe und Gebet kommt auch die 
Fruchtbarkeit der Familie in ihrem besonderen Dienst an der Entwicklung der menschlichen 
Gesellschaft, der von sich aus gewiss zu einer Umgestaltung der Welt führt“356. Die 
apostolische Aufgabe der Familie hat also einerseits ihre Wurzeln in dem christlichen 
Fundament und ist andererseits auf die Zukunft der Gesellschaft hin orientiert.     
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2.1.3.   Die Freiheit, den Glauben zu denken und zu verkünden 
 
Die Freiheit gehört unbedingt zu den fundamentalen Werten, die die europäische Einheit 
bauen. Trotzdem gehört sie auch zu den Begriffen, die noch nicht genügend vertieft worden 
sind. Die Überlegungen darüber zeigen, dass sie eines der höchsten Güter des Menschen ist, 
aber sie erscheint oft sehr komplex und schwierig. Es ist wichtig, den Kern der Freiheit 
kennenzulernen, um dann die Bedrohungen zu erkennen und aufgrund deren den Weg zur 
wahren Freiheit zu suchen. Aus der langen Geschichte des Ringens um den Begriff der 
Freiheit soll hier nur der Blick auf die Thesen Johannes Paul II. und Benedikt XVI. gerichtet 
werden. Ihre Werke sind ein gutes Beispiel für diesen Prozess, da sie die verschiedenen 
Auffassungen von Freiheit berücksichtigt haben. Sowohl die individuelle Freiheit, die man als 
‚Freiheit, die eigene Meinungen zu äußern‟ verstehen kann, als auch die kollektive Freiheit, 
(z. B. das Freisein eines Landes von einer Besatzungsmacht), standen im Zentrum des 
Interesses der Überlegungen vor allem des polnischen Papstes. Die weiteren Dimensionen, 
wie innere
357
 und äußere
358
 Freiheit, wurden vor allem im Kontext der gesellschaftlichen und 
politischen Umstände betrachtet. Dazu kommt noch das Verständnis der persönlichen 
Freiheit, die bedeutet, dass jemand nicht unter Zwang steht, in seinen Taten nicht durch 
andere eingeschränkt oder bestimmt ist, und die souveräne Freiheit, die sich auf das Handeln 
nach freiem Willen bezieht; sowie die bürgerliche Freiheit, die die Teilhabe an 
gesellschaftlich-politischer Macht bedeutet. 
 
 Das Freiheitsverständnis der beiden Päpste hat unmittelbar mit der Wahrheit zu tun. Das 
Suchen nach Wahrheit wurde in dieser Erörterung schon als Charakteristikum des 
menschlichen Wesens beschrieben. Als die Patronin der kompromisslosen Wahrheitssuche 
wird Edith Stein angesehen. Für die beiden Päpste steht natürlich die christliche Wahrheit – 
und ihre Quelle, der wahre Gott - in der Mitte der Überlegungen. Der Bezug auf die 
Transzendenz ermöglicht erst das volle Begreifen der Freiheit. Es gibt jedoch einen 
Unterschied zwischen den beiden Denkern, der zwar nicht die Inhalte, wohl aber die Quelle 
ihrer Überlegungen betrifft. Was bedeutet das?     
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a)   Moralische Ordnung – Freiheit – Ordnung in der Gesellschaft 
 
Die Freiheitsauffassung Johannes Paul II. hat ein besonderes Charakteristikum, denn seine 
Haltung wird stark durch die persönlichen Erfahrungen unter dem kommunistischen Regime 
geprägt. In seiner persönlichen Biografie hat er handgreiflich erfahren, was das Fehlen der 
Freiheit bedeutet. Sein Denken wurde wesentlich durch das ununterdrückbare Freiheitsstreben 
beeinflusst. Schon als Professor in Lublin und dann als Bischof in Krakau musste sich 
Wojtyła ständig mit den Versuchen des Regimes auseinandersetzen,  das Wahrheitsbedürfnis 
in der Gesellschaft zu übertönen. Seine Meinung entwickelte sich also parallel zu den 
gesellschaftlichen Ereignissen und parallel zu seinem inneren Wachstum, denn wie er schon 
als Papst oft betonte: 
 „Diese Freiheit, zu der Christus uns befreit, ist die Botschaft des Evangeliums und die 
Botschaft von der Freiheit Christi, die die Geschichte Europas seit zwei Jahrtausenden formt. 
Die Freiheit, zu der uns Christus befreit, wurde uns gegeben, gebracht, gespendet nicht 
deshalb, damit wir sie vergeuden, sondern damit wir in ihr leben und sie anderen 
bringen!“359.  
Die Verankerung der Freiheit in der Transzendenz bedeutete für ihn einen Maßstab für ihr 
korrektes Verständnis. Schon der Apostel Paulus verkündigte: „Zur Freiheit hat uns Christus 
befreit. Bleibt daher fest und lasst euch nicht von neuem das Joch der Knechtschaft auflegen!“ 
(Ga 5,1). Als Frucht der Freiheit sieht der Papst nicht die Eigenmächtigkeit, sondern einen 
konkreten Auftrag. Die Grundrichtung seiner These entwickelt sich wie folgt: An erster Stelle 
steht die moralische Ordnung – die im Evangelium verankerte moralische Basis. Sie setzt die 
Freiheit voraus, und dadurch ist die Ordnung in der ganzen Gesellschaft möglich, wenn sich 
der Einzelne und die ganze Gemeinschaft darum mühen. Weil die Freiheit im christlichen 
Glauben begründet ist, ist es auch eine natürliche Konsequenz, dass sie mit dessen Zielen eng 
verbunden ist. Um die Denkweise des Papstes besser zu verstehen, ist es hier notwendig, sich 
seine Worte in Erinnerung zu rufen, die die Begriffe Freiheit, Wahrheit und Ordnung 
zueinander in Beziehung setzen: 
 „Ja, die wahre Freiheit erfordert Ordnung. Aber um welche Ordnung handelt es sich hier? 
Es geht hier vor allem um die moralische Ordnung, um die Ordnung der Werteskala, um die 
Ordnung der Wahrheit und des Guten. Wenn im Wertebereich Leere herrscht, wenn auf der 
moralischen ebene Chaos und Verwirrung regieren, stirbt die Freiheit, und aus dem freien 
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Menschen wird ein Sklave – ein Sklave der Instinkte, der Leidenschaften und der 
Pseudowerte“360.  
Der Papst sieht die Freiheit immer im Zusammenhang mit dem Glauben. Erst durch den 
Glauben ist der Mensch fähig, sie mit Rücksicht auf die anderen zu verwenden, theologisch 
ausgedrückt: die Nächstenliebe ins Leben umzusetzen. Der zweite Aspekt der Freiheit, die mit 
dem Glauben verbunden ist, bezieht sich auf das Tun des Guten, das zum Wachstum der 
ganzen Gesellschaft beitragen kann.  
 
Diese Überlegungen sind sehr wichtig für den Schutz der Freiheit. Die geschichtlichen 
Ereignisse der Vergangenheit haben deutlich gezeigt, dass der Verlust der Freiheit schnell ein 
reales Faktum sein kann, umso mehr ist es wichtig, die Freiheit zu schützen. Hier betont der 
Papst nicht nur die Aufgaben der verschiedenen Behörden, sondern er warnt vor allem vor 
einer Haltung, die nur den Menschen als einzigen Maßstab aller Dinge wahrnimmt und das 
transzendentale Fundament aller Ordnungen als Störung der modernen Gesellschaft sieht. 
Obwohl der Papst den Wert der Demokratie sehr schätzt, registrierte er auch klar 
Entwicklungen, die sich aus dem falschen Gebrauch der Freiheit ergeben haben und die er vor 
allem in den Ländern Westeuropa sah. So äußerte sich der Papst im Jahre 1990, und seine 
Befürchtungen wurden leider bestätigt, denn aus der heutigen Perspektive – zwanzig Jahre 
nach der Wende – ist deutlich, dass nicht alle Werte, oder wie es Johannes Paul II. wollte, 
Pseudowerte der westlichen Demokratie durch die Länder des damaligen Ostblocks hätten 
übernommen werden sollen. Dass der Mensch in allen gesellschaftlichen Systemen immer 
eine entscheidende Rolle spielt und von ihm der korrekte Gebrauch der Freiheit abhängt, 
deutete der Papst in Berlin im Jahre 1997 in seiner Rede am Brandenburger Tor an – einem 
Ort von großer symbolischer Bedeutung.  
 
„Freiheit bedeutet nicht das Recht zur Beliebigkeit. Freiheit ist kein Freibrief! Wer aus der 
Freiheit einen Freibrief macht, hat der Freiheit bereits den Todesstoß versetzt. […] Das neue 
Haus Europa, von dem wir sprechen, braucht ein freies Berlin und ein freies Deutschland. Es 
braucht vor allem die Luft zum Atmen, geöffnete Fenster, durch die der Geist des Friedens  
Menschen wird ein Sklave – ein Sklave der Instinkte, der Leidenschaften und der 
Pseudowerte“361.  
                                                 
360
 Johannes Paul II.: „Eucharistie und Freiheit – Kraftquellen der Einheit und nicht der Spaltung“. Predigt in 
Breslau am 1.6.1997, in: OR 23(1997), 4/6, 6.  
361
 Johannes Paul II.: „Eucharistie und Freiheit – Kraftquellen der Einheit und nicht der Spaltung“. Predigt in 
Breslau am 1.6.1997, in: OR 23(1997), 4/6, 6.  
 202 
Der Papst sieht die Freiheit immer im Zusammenhang mit dem Glauben. Erst durch den 
Glauben ist der Mensch fähig, sie mit Rücksicht auf die anderen zu verwenden, theologisch 
ausgedrückt – die Nächstenliebe ins Leben umzusetzen. Der zweite Aspekt der Freiheit, die 
mit dem Glauben verbunden ist, bezieht sich auf das Tun des Guten, das zum Wachstum der 
ganzen Gesellschaft beitragen kann.  
 
Diese Überlegungen sind sehr wichtig für den Schutz der Freiheit. Die geschichtlichen 
Ereignisse der Vergangenheit haben deutlich gezeigt, dass der Verlust der Freiheit schnell ein 
reales Faktum sein kann, umso mehr ist es wichtig, die Freiheit zu schützen. Hier betont der 
Papst nicht nur die Aufgaben der verschiedenen Behörden, sondern er warnt vor allem vor 
einer Haltung, die nur den Menschen als einzigen Maßstab aller Dinge wahrnimmt und das 
transzendentale Fundament aller Ordnungen als Störung der modernen Gesellschaft sieht. 
Obwohl der Papst den Wert der Demokratie sehr schätzte, registrierte er auch klar 
Entwicklungen, die sich aus dem falschen Gebrauch der Freiheit ergeben haben und die er vor 
allem in den Ländern Westeuropas sah. So äußerte sich der Papst im Jahre 1990, und seine 
Befürchtungen wurden leider bestätigt, denn aus der heutigen Perspektive – zwanzig Jahre 
nach der Wende – ist deutlich, dass nicht alle Werte, oder wie es Johannes Paul II. wollte, 
Pseudowerte der westlichen Demokratie durch die Länder des damaligen Ostblocks hätten 
übernommen werden sollen. Dass der Mensch in allen gesellschaftlichen Systemen immer 
eine entscheidende Rolle spielt und von ihm der korrekte Gebrauch der Freiheit abhängt, 
deutete der Papst in Berlin im Jahre 1997 in seiner Rede am Brandenburger Tor an – einem 
Ort von großer symbolischer Bedeutung.  
 
„Freiheit bedeutet nicht das Recht zur Beliebigkeit. Freiheit ist kein Freibrief! Wer aus der 
Freiheit einen Freibrief macht, hat der Freiheit bereits den Todesstoß versetzt. […] Das neue 
Haus Europa, von dem wir sprechen, braucht ein freies Berlin und ein freies Deutschland. Es 
braucht vor allem die Luft zum Atmen, geöffnete Fenster, durch die der Geist des Friedens 
und der Freiheit eindringen kann. Europa braucht nicht zuletzt deshalb überzeugte Türöffner, 
also Menschen, die die Freiheit schützen durch Solidarität und Verantwortung―362.   
      
Genauso wie Einheit und Weiterentwicklung Europas die verantwortlichen Bürger brauchen, 
braucht auch die Freiheit immer Verteidiger, die in ihr einen Wert sehen, der auf dem 
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christlichen Fundament begründet ist. Die Mühe, die diesen Prozess begleitet, soll dazu 
führen, dass der Wert der Freiheit desto mehr geschätzt werden soll – das scheint der 
Hauptgedanke des Papstes zu sein. Theoretisch ist diese These völlig anzunehmen, nur die 
Praxis zeigt sehr oft, dass die Freiheit doch eine sehr schwere Aufgabe bedeutet, der nicht 
jeder gewachsen ist. Zwei Worte dürfen nicht verwechselt werden: Freiheit und 
Allmächtigkeit. Gott schenkte den Menschen die Freiheit, aber die Allmacht hat er für sich 
selbst reserviert. Schon die alttestamentliche Überlieferung sagt ganz deutlich, dass dieses 
Streben nach Allmacht die Menschen verleitet hat, den Versprechungen Satans zu glauben, 
der sie irregeführt hat: „Gott weiß vielmehr: Sobald ihr davon esst, gehen euch die Augen auf; 
ihr werdet wie Gott und erkennt Gut und Böse“ (Gen 3, 5).  
 
 
b)   Die Freiheit – das Recht – das Gute  
 
Ratzingers Auffassung basiert dagegen eher auf den theoretischen Überlegungen zu diesem 
Thema. Er hat zwar auch die entscheidenden Wandlungen des 20. Jahrhunderts miterlebt, 
jedoch seine Perspektive berücksichtigt nicht so deutlich dieses Freiheitsstreben, das für die 
Nationen des Ostblocks fundamental war. Aber auch für ihn ist die Bedeutung der 
Demokratie für die wahre Freiheit von hohem Wert, denn in seinem Buch „Werte in Zeiten 
des Umbruchs“ sieht er die Freiheit genauso wie Johannes Paul II. unter den elementaren 
Werten der Menschheit. Von besonderer Wichtigkeit sind seine Gedanken über Freiheit im 
Rahmen der Überlegungen über die Demokratie. Hier werden vor allem die Bürger 
angesprochen, die in der demokratischen Gesellschaft Mitbestimmende sind, ihre Fähigkeit 
und Verpflichtung, von ihrer Freiheit Gebrauch zu machen, sich am öffentlichen Leben zu 
beteiligen. Neben der Freiheit gilt auch die Gleichheit als Basis des demokratischen Lebens. 
Dazu kommt noch eine fundamentale Bemerkung, dass die Freiheit der einzelnen Menschen 
in einer Ordnung der Freiheiten verankert werden soll. Ein Maßstab ist erforderlich. Der 
Inhalt der Freiheit bestimmt die Art ihres Gebrauchs. Was versteht Ratzinger unter dem Inhalt 
der Freiheit?  
Er erklärt es ausführlich: „Wir können ihn definieren als die Sicherung der 
Menschenrechte“363. Hier fügt er aber sofort die Ergänzung hinzu, die er in Anschluss an die 
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Darstellung von Kuh
364
 formuliert: „Wir können ihn aber auch weitläufiger beschreiben als 
die Gewährleistung der Wohlfahrt des Ganzen wie des Gutes der Einzelnen: Der Beherrschte, 
das heißt derjenige, der Macht übertragen hat, „kann frei sein, wenn er in dem von den 
Herrschenden angestrebten Gemeingut sich selbst, das heißt sein eigenes Gut 
wiedererkennen―365 kann. Diese Konzeption beinhaltet zwei weitere Grundbegriffe, die 
überhaupt für das korrekte Funktionieren der Demokratie von großer Bedeutung sind: das 
‚Recht‟ und das ‚Gute‟. Die Idee des Guten kann aber nicht der Staat mit Inhalt füllen, 
sondern sie wird, wie es Ratzinger unterstreicht, auf der christlichen Ebene von der göttlichen 
Wahrheit her gedeutet. Mit zwei sehr bedeutungsvollen Sätzen markiert Ratzinger in seinem 
Aufsatz über die Freiheit und die Wahrheit seine Ausgangsposition zu diesem Thema:  
„Im Bewusstsein der Menschheit von heute erscheint Freiheit weithin als das höchste Gut 
überhaupt, dem alle anderen Güter nachgeordnet sind. [...] Dem Begriff Wahrheit begegnen 
wir demgegenüber eher mit Verdacht“366. Die Freiheit werde als der Grundwert betrachtet, die 
Wahrheit, oder besser gesagt, die Behauptung, die Wahrheit zu besitzen, erscheine dagegen  
vielen als ein Mittel der Unterdrückung. Der Vergleich mit den naturwissenschaftlichen 
Theorien verstärke sogar die Wahrnehmung, dass es unmöglich sei, eine einzige, absolute 
Wahrheit anzunehmen. Aber genauso, wie man die Frage nach der Wahrheit stellen kann 
(Pilatusfrage), kann man auch nach der Freiheit fragen. Was ist Freiheit? Einen 
entscheidenden Impuls dafür gab nach Ratzinger die Aufklärung. „Das Dilemma der 
Aufklärung“, wie er schreibt, verlangt, diese Frage neu zu stellen. Aus dieser geschichtlichen 
Sicht würde folgen, dass das Problem der Freiheit so gesehen werden darf, als ob jede neue 
Entwicklung ein neues Verständnis dieses Begriffes verlangen würde. In Anlehnung an die 
Worte Karl Marx‟ beschreibt Ratzinger, was die Freiheit nicht ist. Eine gedankenlose Haltung 
sehe in der Freiheit die Möglichkeit oder sogar das Recht, das zu machen, wozu man Lust hat. 
Der eigene Wille werde zum einzigen Maßstab des Verhaltens und des Tuns. Die Fragen, die 
Ratzinger stellt, sind also sehr berechtigt: „Muss also die Definition der Freiheit vom 
Wollenkönnen und vom Tunkönnen des Gewollten her nicht durch den Zusammenhang mit 
der Vernunft, mit der Ganzheit des Menschen ergänzt werden, damit es nicht zur Tyrannei der 
Unvernunft komme?“367. Die Vernünftigkeit des Willens schließt die Frage nach der Freiheit 
ein, und nur auf diesem Weg kann sie beantwortet werden. Die Beschäftigung mit diesen 
Fragen erreicht ihr Ziel nicht nur durch abstrakte Überlegungen, sondern durch die 
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Wahrnehmung der gesellschaftlichen Wirklichkeit. Die Ideologien des 20. Jahrhunderts haben 
deutlich gezeigt, auf welche - nicht selten ganz zerstörerische – Weise man mit dem Begriff 
der Freiheit umgehen kann. Die neuen Formen des gesellschaftlichen Lebens schützen den 
Menschen nicht vor den neuen Bedrohungen, denn mit gleichem, wenn nicht sogar größerem 
Nachdruck meldet sich im liberalen System auch die Forderung nach Freiheit zu Wort. Man 
muss aber fragen: Wessen Freiheit? Es gibt immer noch eine große Zahl von Menschen, für 
die die Freiheit ein unerreichbares Gut ist, die z.T. fast ein Sklavendasein führen. Sehr oft 
agiert auch unter dem Deckmantel der demokratischen Strukturen, um die Worte Ratzingers 
zu benutzen, das „organisierte Verbrechen“, das die Freiheit des Einzelnen bedenkenlos mit 
Füßen tritt.  
 
Ratzinger widmete sich in seinen Texten den ausführlichen Freiheitstheorien der Neuzeit, von 
der Reformation beginnend bis zu der Debatte über die demokratischen Formen der Freiheit. 
Es werden hier nicht alle Texte, die sich mit diesen geschichtlichen Prozessen befassen, 
dargestellt, sondern nur jene, die sich direkt auf das von Ratzinger aufgegriffene Thema des 
Zusammenhangs der Freiheit mit der Wahrheit beziehen.   
 
 
Die Freiheit, die das Für-Sein verlangt       
 
Die Entwicklungen in der Geschichte haben deutlich gezeigt, dass sich die heutige Krise und 
die Schwierigkeiten im Umgang mit der Freiheit auf das ungeklärte Verständnis des Begriffs 
zurückführen lassen. Für Ratzinger ist Freiheit ein Gut, das nur in Zusammenhang mit 
anderen Gütern als Ganzheit zu begreifen ist. Der Begriff der Freiheit darf auch nicht nur auf 
die individuellen Freiheitsrechte beschränkt werden. Um seinen Gedankengang besser zu 
erklären, fügt Ratzinger ein konkretes Beispiel hinzu, und zwar das sehr ernste und sehr oft 
mit riesigen Emotionen beladene Problem der Abtreibung.  
Alle Argumente, die die Anhänger der Abtreibung vorbringen, werden von ihm abgelehnt, 
weil für ihn eine grundsätzliche Frage und die konkrete Antwort darauf eine völlig andere 
Perspektive öffnen. Die Selbstbestimmung, die Selbstverfügbarkeit und die eigene Freiheit 
stoßen auf eine Grenze, wo die Freiheit einer anderen Person beginnt. Er fragt daher: „Aber 
entscheidet die Frau bei der Abtreibung eigentlich über sich selbst? Entscheidet sie nicht 
gerade über jemand anderen – darüber, dass einem anderen keine Freiheit zugestanden 
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werden soll?“368. Das ganz menschliche Merkmal der Freiheit ist in diesem Fall vor allem zu 
beobachten. Es geht um ein menschliches Wesen, und sogar in dem Sinne, dass das Sein eines 
Menschen so eng mit dem Sein eines anderen verbunden ist. Bei den Beziehungen unter 
Erwachsenen ist es nicht anders. Die menschliche Existenz ist auf das Für-Sein ausgerichtet. 
Man kann nur mit dem anderen und von ihm her sein. Die Bedürfnisse der anderen und ihre 
Rechte müssen wahrgenommen und respektiert werden. In der gegenwärtigen Gesellschaft 
erlahmen jedoch nicht die Stimmen, die ein das Ich beschränkendes Angewiesensein 
ablehnen. Jeder müsste sich aber die fundamentale Frage stellen: Was wäre, wenn jemand 
anderer, aufgrund der Freiheit des eigenen Ichs, auch solchen Anspruch erheben würde, ohne 
auf meine Freiheit zu achten? Dann würde die Antwort doch lauten: ‚Er beschränkt meine 
Freiheit!‟  
Für Ratzinger sind die Freiheitsbewegungen und das Streben nach der totalen Unabhängigkeit 
eine Folge der uralten menschlichen Versuchung, wie Gott sein zu wollen. „Wenn man erst 
einmal diesen versteckten theologischen Kern des radikalen Freiheitswillens sichtet, dann 
wird auch der fundamentale Irrtum sichtbar, der sich selbst da noch auswirkt, wo solche 
Radikalismen direkt nicht gewollt, ja, abgelehnt werden.“369 Es handelt sich hier um einen 
Irrtum, der eine falsch verstandene Idee des Göttlichen präsentiert, und zwar diese, in der Gott 
egoistisch, ohne liebende Beziehung, verstanden wird. In Gott existiert jedoch die Ebene des 
Für-Seins, sie gehört zu seinem innersten Wesen, aber gerade diese wird sehr oft nicht gewollt 
und würde von vielen am liebsten aus ihrem Leben ausgeschlossen werden. Wenn der 
Mensch ein Ebenbild Gottes ist, dann ist von der Anthropologie her zu begründen, dass die 
drei Dimensionen der göttlichen Beziehung: Sein-Für (Vater), Sein-Von (Sohn) und Sein-Mit 
(Geist) - mit der menschlichen Existenz untrennbar in Zusammenhang stehen. Diese Wahrheit 
nicht anzunehmen führt zur Entmenschlichung und zu der drohenden Zerstörung des Seins.  
Die Gedanken Ratzingers deuten ganz klar in eine konkrete Richtung: Die Freiheit verlangt 
die Annahme der Wahrheit, der objektiven Wirklichkeit. Man kann nicht von Freiheit reden, 
wenn sie eine Selbstzerstörung oder die Nicht-Beachtung der anderen bedeutet. Eine 
individuelle Freiheit nur für einen Einzelnen ohne Bezug zu anderen existiert nicht, es ist 
immer das Miteinandersein von Freiheiten, und sogar ein geordnetes Miteinandersein. Diese 
Feststellung könnte eine Überleitung zu den nächsten Überlegungen sein, denn die Ordnung 
und das Recht stehen nicht im Widerspruch zur Freiheit, ganz im Gegenteil, sie konstituieren 
die Freiheit.  
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Die Verantwortung, die mit der Freiheit eine Symbiose bildet       
 
Die Wirklichkeit bestätigt, dass Gesetze nicht immer gerecht sind. Deshalb entsteht ein 
Problem, wie man ein Recht, das der Freiheit gemäß ist, definieren soll? Ratzinger bietet 
wieder konkrete  Beispiele. Er geht von der Darstellung einer kleinen Gemeinschaft aus, die 
durch eine bestimmte Ordnung, ein Recht, geleitet wird, und diese Ordnung soll der aus 
vielen Freiheiten entstandenen Gestalt der ganzheitlich verstandenen Freiheit dienen. Wie es 
immer ist, existiert die kleine Gruppe aber auch im Rahmen der größeren Gemeinschaft, deren 
Organisation sie auch berücksichtigen soll. Nicht nur die eigenen Interessen, sondern die 
Bedürfnisse und die Freiheit des Ganzen sollen gesehen werden. So kommt Ratzinger zur 
Feststellung:  
„Bei der Suche nach dem rechten Maß muss die ganze Menschheit vor Augen stehen und – 
wie wir immer deutlicher sehen – wiederum nicht nur die Menschheit von heute, sondern 
auch die von morgen“370.  
Die Perspektive der Zukunft erscheint im Kontext dieser Erörterung von großer Bedeutung zu 
sein, denn die „Suche“ nach den christlichen Wurzeln Europas ist nicht nur etwas Abstraktes, 
das auf der theoretischen Ebene bleibt, sondern soll ein Anstoß für die Initiativen der Zukunft 
sein. Zukunftsausgerichtetes Denken soll eine Norm für das Handeln der Menschen von heute 
sein, sonst geht das auf dem christlichen Fundament gebaute Bewusstsein verloren. Diese 
Perspektive sieht das Wohl des Ganzen als einen Maßstab für das wahre Recht, das 
unmittelbar mit der Freiheit in Verbindung steht.      
Hier kommt wieder seine Ansicht über den Relativismus hinzu, der, den Beobachtungen 
Ratzingers nach, den Wahrheitsbegriff als einen Teil der antidemokratischen Strömungen und 
der Intoleranz ansieht und behauptet, dass kein gemeinsames Gut existiere, sondern immer 
nur ein privates Gut. Die Vertreter des Relativismus behaupten, letztendlich lasse sich 
feststellen, dass gerade der Relativismus und nicht solch ein Wahrheitsbegriff als Garantie der 
Freiheit und sogar der Religions- und Gewissensfreiheit zu betrachten sei.  
Weiter erklärt Ratzinger, das Recht korreliere in diesem Kontext mit den Menschenrechten, 
die von ihm als ein wesentlicher Inhalt der Freiheit angesehen werden. Man könne sie aber 
nicht von der Wahrheit trennen, obwohl dies in der heutigen Debatte versucht werde, um die 
Konflikte mit dem Relativismus zu vermeiden. Ratzinger als entschlossener Gegner dieser 
Konzeption widerspricht dem aber, indem er begründet, dass die Unantastbarkeit der Werte 
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ihre Quelle darin habe, dass die Werte wahr seien und wahren Bedürfnissen des menschlichen 
Wesens entgegenkommen.     
 
 
2.1.4.   Der gesetzliche Schutz von Individuen und Gruppen und die Zusammenarbeit aller an 
einem gemeinsamen Gut (das Konzept der Arbeit als Teilhabe am Werk des Schöpfers) 
 
Johannes Paul II. entwickelte in seinen Schriften, vor allem in den sozialen Enzykliken, das 
Konzept der Arbeit als Teilhabe am Werk des Schöpfers. Oft betonte er: „Die Arbeit, die ein 
spezifisches Kennzeichen des Menschen und eine Grunddimension seines Erdendaseins ist, 
gehört in den Plan Gottes, der dem Menschen, den er als sein Ebenbild schuf, den Auftrag 
gegeben hat, sich die Erde zu unterwerfen, sie zu beherrschen“371. Johannes Paul II. 
verdeutlichte seine Ansicht, indem er einen wichtigen Aspekt der Botschaft des Evangeliums 
herausarbeitete, den er Evangelium der Arbeit
372
 nannte. Damit ist eine Einsicht gegeben, die 
heute in besonderer Weise hervorgehoben zu werden verdient: Die Arbeit dient dem täglichen 
Lebensunterhalt, aber zugleich wird der wissenschaftliche und technische Fortschritt durch 
den persönlichen Anteil aller Menschen unterstützt. Nicht zu übersehen ist die ethische 
Entwicklung der ganzen Menschheit, die auch als Folge der Arbeit zu sehen ist. Wenn man 
von diesem Gesichtspunkt her die Aussagen des Papstes betrachtet, wird man sagen müssen, 
dass diese Konzeption der Arbeit seiner These über den Menschen, der mehr Mensch sein  
 
soll, entspricht. Eine grundlegende Voraussetzung dafür ist, dass die Würde und die 
Grundrechte jedes Arbeiters anerkannt, gesichert und akzeptiert werden.  
 
Aus der christlichen Perspektive ist die Arbeit in den Plan Gottes eingeschrieben, was der 
Papst in seiner Enzyklika „Laborem exercens“ zum Ausdruck brachte, die sich mit der 
menschlichen Arbeit auf besondere Weise auseinandersetzt: „Der Christ, der auf das Wort des 
lebendigen Gottes hört und die Arbeit mit dem Gebet verbindet, soll wissen, welcher Platz 
seiner Arbeit zukommt, nicht nur im irdischen Fortschritt, sondern auch bei der Entfaltung des 
Reiches Gottes, in das wir alle berufen sind durch die Kraft des Heiligen Geistes und das 
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Wort des Evangeliums“373. Man kann die Gesamteinstellung des Papstes in dieser Hinsicht 
keineswegs kulturfeindlich nennen, ganz im Gegenteil, durch die Arbeit, die religiös inspiriert 
wird, ist es möglich, eine erfolgreiche Kultur zu schaffen, wozu der Mensch berufen ist.  
 
Als fundamentale Botschaft des Papstes wird seine Aussage über den Primat des Menschen 
über die Arbeit angesehen. Die vorliegende Arbeit untersucht auch diese fundamentale These, 
die zuerst den Menschen im Arbeitsprozess betrachtet. Ein ethischer, aber auch ein materieller 
Fortschritt ist nicht möglich, wenn die Bedingungen der Arbeit, die Probleme und Sorgen der 
Arbeiter, ihre Hindernisse und Hoffnungen nicht berücksichtigt werden. Um die christlichen 
Wurzeln Europas zu bewahren, muss man dem  Ethos der Arbeit den richtigen Platz im 
Bereich der europäischen Kultur geben, denn die Arbeit ist, wie es der Papst ausdrückte, ein 
Schlüssel für die sozialen Fragen. Gemäß den Worten des heiligen Benedikts von Nursia Ora 
et labora muss man feststellen, dass das Geistige und das Irdische sich gegenseitig 
durchdringen. Schon die allgemeinmenschliche Erfahrung führt zu der Erkenntnis, dass der 
Mensch tief sowohl in die transzendentale Dimension als auch in die irdische Wirklichkeit 
eingebettet ist. Die Arbeit, die als Gut des Menschen verstanden wird, muss also nicht nur die 
äußeren Profite zum Ziel haben, sondern auch das innere Gut des Menschen.  
Aufgrund dieser Aussagen kann man die These wagen, dass die so genante „Humanisierung“ 
der Kultur, die der päpstlichen Theorie des Humanismus entspricht, stark in der 
„Humanisierung“ der Arbeit verankert ist. Obwohl der Papst zugegeben hat, dass diese 
„Humanisierung“ deutlich an Bedeutung gewonnen hat, zeigt die heutige Situation jedoch 
immer neue Bedrohungen für die menschliche Arbeit. Es gibt das ganze Spektrum der 
Probleme, die mit der Arbeit verbunden sind. Für den Kontext dieser Untersuchung wird vor 
allem das Problem der Solidarität und der Ausbeutung in den Blick genommen, denn schon 
die Ereignisse der Vergangenheit haben gezeigt, dass Prinzipien und ihre unterschiedliche 
Bewertung den Lauf der Geschichte verändert haben. Die ganze wechselvolle Geschichte 
kann hier nicht ausführlich dargestellt werden, auch wenn man sich nur auf die 
abendländische Welt beschränkt,– dies ist auch nicht die Absicht dieser Arbeit – aber die 
wesentlichsten Prinzipien, wie zum Beispiel die Solidarität, sollen hier geschildert werden, 
und vor allem die Einstellung der beiden Päpste  ihnen gegenüber.          
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2.1.5.  Die Autorität des Staates 
 
Der Rechtsstaat und die Demokratie gehören zu den Werten, die einerseits zum Standard in 
Europa geworden sind, andererseits in vielen Ländern Osteuropas erst seit relativ kurzer Zeit 
als allgemein verfügbare Werte betrachtet werden können. Dass Johannes Paul II. energisch 
für die Förderung der Demokratie eingetreten ist, wurde schon im ersten Teil der Erörterung 
geschildert. Hier wird versucht zu zeigen, warum er sie als einen der größten Werte des 
Menschen angesehen hat. Die Gedanken Ratzingers konzentrieren sich auf die Frage: Wozu 
Staat? Und wie es bei diesem Theologen üblich ist, stützt er sich dabei auf die biblischen 
Aussagen und das Zusammenwirken des Glaubens und der Vernunft.  
 
Für Johannes Paul II. ist der Ausgangspunkt seiner Überlegungen vor allem der 
Zusammenhang zwischen Demokratie und der Bewahrung der Menschenwürde. Nur ein 
demokratisches System kann die totalitären Ideologien der Vergangenheit vermeiden und im 
Vergleich zu allen anderen Regierungsformen am besten die Rechte der Person und damit die 
gesellschaftliche Ordnung garantieren. Man darf nicht vergessen, dass auch diese Staatsform 
bestimmte Schwachpunkte besitzt, aber „die Respektierung demokratischer Normen ist für die 
Errichtung des gemeinsamen Hauses in Europa unverzichtbar“374, wie es Johannes Paul II. 
ausgedrückt hat. Die christliche Perspektive lässt natürlich nicht vergessen, und tatsächlich 
ruft es der Papst wieder ins Gedächtnis, dass auch für das sichere Bestehen eines 
demokratischen Systems die ethischen Maßstäbe relevant und unverzichtbar sind. Nur dann 
wird eine echte Entwicklung, die das Gute für alle Menschen anstrebt, in der Gesellschaft 
möglich. Diese Gedanken beziehen sich auf die schon erwähnten Werte, wie z.B. Freiheit, vor 
allem die bürgerliche, die sich korrekt nur unter solchen demokratischen Umständen entfalten 
kann. Das ganze Wertesystem, das vom Christentum her geprägt ist, muss geschützt werden, 
und dies ist die Rolle des Staates. Die Erfüllung dieser Aufgabe korreliert dann mit der 
Forderung, dass der Mensch geachtet werden und am öffentlichen Leben aktiv teilnehmen 
soll.  
 
Die Antwort Ratzingers auf die Frage: „Wozu Staat?“ erweitert die Perspektive von dem 
Individuum auf eine Gruppe von Menschen, weil er in seiner Beantwortung die Aussage 
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Schliers
375
 übernommen hat, die lautet: „Die Aufgabe des Staates ist es, das menschliche 
Miteinander in Ordnung zu halten“376. In diesem Punkt beruft sich Ratzinger auf die 
christliche Kultur, aus der die europäische Staatenwelt entstanden ist und die das menschliche 
Zusammenleben läutert. Dieses Thema hat bei ihm besondere Beachtung gefunden. Die 
christliche Kultur als eine Grundlage vor allem der europäischen Staaten wurde öfters von 
ihm behandelt. Seine Aussagen zu dieser Thematik kann man unter anderem in seiner 
Ansprache aus dem Jahr 1980 finden
377
. Zu den wichtigsten Impulsen des Christentums 
gehören: die Lehre von der Menschwerdung des Gottessohnes, die die Anschauung über die 
menschliche Würde geprägt hat. Er betont, „das Christentum habe den Europäern die Freiheit 
des Gewissens, die Achtung vor der Würde von Ehe und Familie, die überragende Bedeutung 
der Nächstenliebe gepredigt und die weltumspannende Weite des Geistes geschenkt“378. 
Wenn Recht und Freiheit den demokratischen Staat kennzeichnen sollen, dann ist die 
christliche Kultur in diesem Punkt auch zu erwähnen, denn sie bezieht sich auf das 
grundlegende Ereignis des Glaubens, nämlich auf die Bedeutung des Auferstehungsglaubens. 
Die Fragen nach der Gerechtigkeit, dem Recht und der Freiheit stehen mit diesem Glauben im 
Einklang. So sieht das mindestens Ratzinger. Man könnte feststellen, „der Glaube an die 
Auferstehung der Toten sei der Punkt, von dem aus überhaupt erst Gerechtigkeit für die 
Geschichte gedacht und sinnvoll für sie gekämpft werden könne. Ohne diesen Glauben wären 
die Toten, die einstmals für die Gerechtigkeit gekämpft haben, die Erstbetrogenen“379.  
 
Sich auf die Worte Augustinus‟ berufend, hat Ratzinger festgestellt: „Der Staat ist in der 
Geschichte seinem Wesen nach irdischer Staat und kann gar nicht Gottesstaat werden; die 
Kirche bleibt ihrem Wesen nach vom Staat verschieden. Gott ist nicht ein politisches 
Instrument menschlichen Handels. Was die Kirche zum Staat beiträgt, ist anderer Art: Indem 
sie den Menschen für die Wahrheit öffnet, öffnet sie ihn für das Recht und lässt so das Maß 
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der Gerechtigkeit in Erscheinung treten, ohne das ein Staat, wie erfolgreich und mächtig er 
auch sei, mehr von einer Räuberbande als von einem wirklichen Staat an sich hat.“380   
Die Perspektiven des biblischen Glaubens und Denkens wurden auch hier übernommen.  
 
2.1.6.  Die Verwüstung der Seelen – Joseph Ratzinger über die Werte in Europa 
 
 
„Es gibt eine Axiologie, die in der heutigen sozialistischen Sprache keinen Platz findet“381, 
behauptete im Jahre 1992 Paul du Breuil
382
 im Gespräch über Religion und Europa, das Jean 
Borel in seinem Buch vorgestellt hat. Ist diese Diagnose immer noch aktuell? Wenn die 
christlichen Werte nicht zum Bereich unserer Sprache gehören, dann ist es berechtigt zu 
fragen, wie es dann mit der Verinnerlichung dieser Werte aussieht? Oder könnte es umgekehrt 
sein, dass sie im alltäglichen Leben durch viele gelebt werden und einfach nur im praktischen 
Leben bleiben, ohne dass die auch nötigen theoretischen Überlegungen angestellt werden? 
(Was aber böse Folgen haben kann, besonders für die Weitergabe dieser Werte, die heute 
noch für viele selbstverständlich sind, was aber nicht so bleiben muss, wenn man sie gar zu 
stillschweigend voraussetzt.) Ratzingers Verständnis und Thesen zu diesem Thema schaffen 
eine Art der Antwort auf die gestellte Frage und binden sie zugleich in die 
Soziallehrevollzüge und moraltheologischen Aspekte ein. Seine eigene Sicht hat er noch als 
Kardinal eine Woche vor seiner Wahl zum Papst in einem Aufsatz „Die Seele Europas“ zum 
Ausdruck gebracht. Er ist auf die gegenwärtige Situation in Europa eingegangen und fasste 
verschiedene Einflüsse, die zu einer Verwüstung der Seelen, wie er es nennt, geführt haben, 
zusammen. Für diesen Punkt der Erörterung scheint dieser Aufsatz von großer Bedeutung zu 
sein. 
Nach der biblischen Tradition ist die Seele ein Beziehungsbegriff. Die Seele steht für die 
direkte Gottesbeziehung. „Ratzinger, der den Schöpfungsakt analog mit einem Sprechakt 
vergleicht, sieht den geschaffenen Menschen in einer Situation des Angerufenseins und die 
Bedeutung des Seelenbegriffs darin, dass er den Menschen als Dialogpartner Gottes 
anzielt“383. Der Mensch ist also fähig, mit Gott einen Dialog zu führen. In Ratzingers 
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Verständnis ist diese Fähigkeit mit der Leiblichkeit des Menschen verbunden. Da er in diesem 
Kontext über die Unsterblichkeit spricht, weil der Mensch von Anfang an ein Dialogpartner 
Gottes und diese Beziehung ihm zugesagt sei, könnte man daraus auch einen Dualismus von 
Leib und Seele ableiten. Eine leibfreie Seele ist bei Ratzinger aber nicht gemeint. Daher muss 
man die Begrenzungen des Menschen berücksichtigen, die mit seiner irdischen Existenz 
korrelieren. Wie die Seele auf die Zukunft hin, auf das ewige Leben ausgerichtet ist, so muss 
man auch feststellen, dass Ratzinger seinen Aufsatz unter dem Aspekt der Zukunft Europas 
verfasst hat. Als Einführung für seine Thesen beruft er sich auf zwei gegensätzliche 
Standpunkte. Einer kommt von Oswald Spengler, der andere von Arnold Toynbee. 
 
Spengler, der ein deutscher Geschichtsphilosoph, Kulturhistoriker und politischer 
Schriftsteller am Anfang des 20. Jahrhunderts war, gilt als „Meisterdenker der Konservativen 
Revolution“384 und geistiger Wegbereiter des Nationalsozialismus. Seine Diagnose der 
Zukunft Europas ist vor allem in seinem Werk „Der Untergang des Abendlandes“ zu lesen. Es  
war von Anfang an umstritten. Jedoch wurde es zu einem der berühmtesten Werke dieses 
Autors. Dafür gibt es zwei Gründe. Das 19. Jahrhundert mit seinem damals verbreiteten 
Fortschrittsoptimismus, der durch die Ereignisse des Ersten Weltkriegs und ein 
gesellschaftliches Krisenbewusstsein erschüttert und verdrängt wurde, war eine noch nicht 
lange zurückliegende Epoche. Die Thesen Spenglers wurden also als ganz aktuell 
wahrgenommen. 
Dies war der erste Grund. Der Zweite bezieht sich auf die eindrucksvolle Darstellung durch 
Spengler, der eine ganze Fülle an Daten aus den unterschiedlichsten Wissenschaftsdisziplinen 
zu einer Gesamtschau verarbeitet hat. Dies hat den Eindruck hervorgerufen, als ob es sich hier 
um eine vollständige, erschöpfende Darstellung der Entfaltung des Abendlandes handelte. 
Dem Autor wurde aber auch von vielen widersprochen, die ihm unter anderem seine Methode 
der „historischen Morphologie“, also seine Herleitung geschichtlicher Ähnlichkeiten, die von 
der Fachwissenschaft als unseriös betrachtet wurde, sowie die politischen Implikationen, die 
er mit seiner Vorstellung vom Zyklus der Hochkulturen verband, vorhielten.  
Joseph Ratzinger fasst kurz die These Spenglers zusammen:  
„Oswald Spengler glaubte, für die großen Kulturgestalten eine Art naturgesetzlichen Verlauf 
feststellen zu können: Es gibt die Geburt, den Aufstieg, die Blütezeit einer Kultur, ihr 
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Ermüden, Altern, schließlich ihren Tod. Spengler glaubte, dass das Abendland in seiner 
Spätphase angelangt sei und auf den Tod zugehe. Natürlich könne es seine Gaben an eine neu 
aufsteigende Kultur weiterreichen. Aber als Subjekt habe es seine Lebenszeit weitgehend 
hinter sich“385. 
Ratzinger vertritt eher einen kritischen Rationalismus und nicht den Kulturpessimismus 
Spenglers, aber auch bei ihm sind manche kritischen Urteile über die Gegenwart zu lesen. Er 
sagt eigentlich durchaus Ähnliches, was schon Spengler viele Jahre zuvor behauptet hat, und 
drückt es sehr treffend aus, wenn er über das innere Absterben der tragenden seelischen 
Kräfte schreibt, das solche Erscheinungen wie Entchristlichung, Relativismus im Bereich der 
Werte oder Hedonismus hervorbringt. Wenn man die Perspektive Spenglers akzeptiert, kann 
man zu der Ansicht gelangen, dass Europa nicht mehr über die früheren Antriebskräfte seiner 
Kultur verfüge, nicht mehr auf dem christlichen Fundament basiere, sondern die rein 
zivilisatorischen Güter überbewerte.  
 
Die andere Diagnose von A. Toynbee interpretiert die Zukunft des Abendlandes unter 
Betonung ganz anderer Aspekte. Der Autor war ein britischer Kulturtheoretiker und einer der 
bedeutendsten Geschichtsphilosophen des 20. Jahrhunderts. Er vertritt in seinen Werken keine 
kulturpessimistisch-deterministische Sicht wie Spengler, (nach dem alle Kulturen eine quasi 
naturgesetzliche und voneinander unabhängige Entwicklung von Aufstieg, Blüte und Verfall 
durchlaufen), vielmehr propagiert Toynbee eine evolutionäre, prinzipiell ergebnisoffene und 
damit differenzierte Sichtweise. Ratzinger beschrieb die These Toynbees wie folgt: 
„Toynbee stellt die Differenz zwischen materiellem-technischem Fortschritt einerseits, 
wirklichem Fortschritt andererseits heraus, den er als Vergeistigung definiert. Er räumt ein, 
dass sich das Abendland – die „westliche Welt― – in einer Krise befindet, deren Ursache er 
im Abfall von der Religion zum Kult der Technik, der Nation und des Militarismus sieht.“386 
Es ist einfach abzuleiten, dass für Toynbee der Säkularismus die Krise bedeutet. Das 
Gegenmittel gegen eine solche Entwicklung ist die Neueinführung des Religiösen und vor 
allem die Neubelebung des christlichen Erbes der Kulturen. Ratzinger schließt sich dieser 
These an und versucht in Bezug auf die europäischen Modelle des gesellschaftlichen und 
politischen Lebens, die Bedrohungen, die zur Verwüstung der Seelen einen Beitrag leisten, 
aufzuzeigen.   
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Die Überlegungen über die politischen Systeme der Vergangenheit dienten ihm als Grundlage 
für die Darstellung einer der Ursachen der heutigen Situation der Leere in der Gesellschaft 
und vor allem der Leere im Gemüt der Menschen. Er bezieht sich vor allem auf die 
kommunistischen Systeme, die zwar gescheitert sind, die aber tiefe Spuren im moralischen 
Bewusstsein der Menschen hinterlassen haben. Die Krise ist nicht nur wirtschaftlicher Natur, 
sondern reicht tiefer in die inneren Entscheidungen der Menschen. Nach Ratzinger kann die 
deutlich sichtbare Schwächung der moralischen Werte im Bewusstsein der Europäer – ja z.T. 
ihre entschlossene Abkehr von diesen Werten – zur Selbstzerstörung Europas führen. Diese 
Vision nähert sich zwar den Thesen Spenglers, die als Warnung vor einer realen Gefahr 
wahrgenommen werden müssten, aber Ratzinger versucht in dieser Situation eine Antwort, 
eine gute Lösung für diese beängstigende Perspektive der Zukunft Europas und der 
europäischen Identität zu finden. Und hier beruft er sich vor allem auf die Väter der 
europäischen Einigung, die eindeutig auf die christlichen Wurzeln des Abendlandes 
hingewiesen haben. Er gibt ihnen Recht: 
 „Für sie war klar, dass die Zerstörungen, mit denen uns die Nazidiktatur und die Diktatur 
Stalins konfrontierten, gerade auf der Abstoßung dieser Grundlage beruhten, auf einer Hybris, 
die sich dem Schöpfer nicht mehr unterwarf, sondern beanspruchte, selbst den besseren 
Menschen zu schaffen und die schlechte Welt des Schöpfers umzumontieren in die gute Welt, 
die aus dem Dogmatismus der eigenen Ideologie entstehen sollte“387. 
Was aber Ratzinger vor allem bedauert, ist, dass die Einigung der Völker Europas durch 
Jahrzehnte vor allem unter dem wirtschaftlichen Aspekt vorangetrieben worden ist, wobei ein 
geistiges Fundament eigentlich nicht gefragt war. Hoffnung geben ihm dabei die Signale, dass 
es offenbar doch ein Bedürfnis gibt, die Grundlagen der europäischen Gemeinschaft sich 
wieder neu bewusst zu machen, auch wenn die einzige Motivation dafür zu sein scheint, dass 
der Werteverfall auch materielle Folgen hat (wie z.B.: Korruption, Gewalt u.a.).    
 
Die wesentlichen Kennzeichen des zukünftigen Europa sieht Ratzinger in drei Elementen, die 
bewahrt werden sollen. Menschenwürde und Menschenrechte sollen als Werte betrachtet 
werden und jeder staatlichen Rechtssetzung das Maß geben. Sie wurden nicht vom 
Gesetzgeber geschaffen, und ihre Gültigkeit verweist auf den Schöpfer, der sie gesetzt hat. 
Ratzinger nimmt Bezug auf das christliche Erbe und zeigt zugleich deutlich die christlichen 
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Wurzeln Europas auf. Er betont: „Der Glaube sieht darin das Geheimnis des Schöpfers und 
der von ihm dem Menschen verliehenen Gottebenbildlichkeit“388.  
Das zweite Element, das bewahrt werden soll, sind Ehe und Familie. Diese Thematik scheint 
weitgehend repräsentativ für die Einstellung beider Päpste, Johannes Paul II. und Benedikt 
XVI., zu sein. Für den deutschen Denker gehören Ehe und Familie zur Identität Europas, denn 
die monogame Ehe sieht er als fundamentale Ordnungsgestalt des Verhältnisses von Mann 
und Frau und gleichzeitig als Kern staatlicher Gemeinschaftsbildung, die vom biblischen 
Glauben her geformt werden soll. Dies gilt für das ganze soziale System des Abendlandes, 
sodass man ohne intakte Familien nicht mehr von Europa reden könne.  
Der dritte Aspekt betrifft ganz allgemein das Religiöse, das heißt, den notwendigen Respekt, 
die Ehrfurcht vor dem, was dem anderen heilig ist. Diese Eigenschaft ist fundamental für alle 
Kulturen und gehört unmittelbar zum gesellschaftlichen Leben. Es gibt aber ein Paradox in 
Europa, das Ratzinger mit folgenden Worten ausgedrückt hat:  
 
„Hier gibt es einen merkwürdigen und nur als pathologisch zu bezeichnenden Selbsthass des 
Abendlandes, das sich zwar lobenswerterweise fremden Werten verstehend zu öffnen 
versucht, aber sich selbst nicht mehr mag, von seiner eigenen Geschichte nur noch das 
Grausame und Zerstörerische sieht, das große und Reine aber nicht mehr wahrzunehmen 
vermag“389.  
 
Diese These scheint sehr treffend, denn in der Tat ist der Europäer nicht selten ein Mensch, 
der fremde Kulturen, Geschichte und Sitten kennt, aber sich der eigenen Kultur und 
Vergangenheit nicht unbedingt bewusst ist. Dasselbe betrifft die Beziehung zu den eigenen 
religiösen Wurzeln und Traditionen. Die Idee der Vereinigung der europäischen Völker hat 
christliche Fundamente - dies ist ein historisches Faktum von großem Gewicht, das man 
anerkennen muss, egal welche religiösen oder politischen Überzeugungen man vertritt. Das 
Christentum wurde zur Inspiration der europäischen Kultur, Philosophie und Denkweise. Der 
neuzeitliche Humanismus sollte nicht in Opposition zu dem Erbe des christlichen Glaubens 
stehen – dies ist die tiefe Überzeugung sowohl Johannes Paul II. als auch Benedikt XVI. Das 
ethische Fundament darf nicht fehlen, wobei Raum für die Vielfalt der anderen Traditionen 
und Kulturen, die viele Völker Europas präsentieren, gelassen werden soll.  
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Ratzinger beendet seinen Aufsatz mit einem Appell für die Bewahrung der eigenen Identität 
Europas und dafür, sich der steigenden Tendenz zur unkritischen Annahme der neuesten 
Mode der Multikulturalität der Gesellschaft nicht zu unterwerfen, ihr nicht zu huldigen. Diese 
Aussage muss positiv zur Kenntnis genommen werden. Dass es wahr ist, dass die europäische 
Gesellschaft nicht mehr homogen ist, ist selbstverständlich und soll mit gehörigem Respekt 
wahrgenommen werden. Aber dies bedeutet nicht, dass das Ursprüngliche in der europäischen 
Geschichte vergessen werden soll. Ganz im Gegenteil, das Primäre kann ein freundliches 
Miteinander- und Zusammenleben dort, wo viele Strömungen aufeinanderstoßen, 
ermöglichen. Für Ratzinger ist nur ein Weg notwendig – Europa soll ganz bewusst wieder 
seine Seele suchen, um die eigene Identität zu bewahren.    
 
 
2.2.  Die Diktatur des Relativismus – eine Bedrohung für die christlichen Werte 
 
Wenn man die gesellschaftliche Situation unter dem religiösen Aspekt betrachtet, kommt man 
schnell zu der Behauptung, dass die christlichen Werte, die vorgestellt wurden, in der 
heutigen Gesellschaft sehr oft bedroht sind. Eine der Bedrohungen, die vor allem in dem 
theologischen Bereich präsent ist, ist der Relativismus. Er betrifft direkt den Menschen und 
mit ihm die ganze Gesellschaft. Mit der Feststellung, dass es keine absolute Wahrheit und 
keine absoluten ethischen Werte gibt, waren und sind die beiden Päpste nicht einverstanden. 
Zu diesem Thema hat sich vor allem Benedikt XVI. geäußert. In den folgenden Punkten 
werden seine Thesen in einem Gespräch mit den Vertretern der anderen Optionen vorgestellt 
und überlegt, ob dies eine übertriebene These des deutschen Theologen ist, oder ob diese 
Geisteshaltung wirklich die wahre Gefahr nicht nur für den einzelnen Menschen, sondern 
auch für die Gesellschaft darstellt.   
 
2.2.1. Die geistige Verunsicherung der heutigen Europäer  
 
Das Erbe der Vorfahren muss bewahrt werden. Unser großes christliches Erbe hat große 
Bedeutung für die Identität der Menschen, ja der ganzen Nationen. Es muss aber gezeigt 
werden, dass diese Aufgabe auf viele, sehr oft komplexe Schwierigkeiten stößt. Die heutigen 
Orientierungsschwierigkeiten der Christen sind Folge des sich verbreitenden Relativismus. 
Diese Überzeugung drückt Papst Benedikt XVI. aus. Joseph Ratzinger galt seit vielen Jahren 
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als entschlossener Kritiker einer solchen Haltung. Mit einer scharfen Warnung vor dem 
Relativismus und den darauf beruhenden ideologischen Modeerscheinungen hat 
Kardinaldekan Joseph Ratzinger das Konklave zur Wahl eines neuen Papstes nach dem Tod 
Johannes Paul II. eröffnet. Seine Predigt
390
 liest sich heute wie das Regierungsprogramm des 
neuen Papstes. Mit tiefer Überzeugung und mit dem Gefühl der Notwendigkeit einer 
Veränderung in diesem Bereich stellte er fest, dass es weiterhin nicht zu bestreiten sei, dass es 
derzeit eine "Diktatur des Relativismus" gebe, der nichts als endgültig anerkenne und als 
letzten Maßstab nur den Einzelnen und seine Wünsche gelten lasse. Die Wahrheit des 
Glaubens müsse verkündet werden – so Ratzinger. Der wahre Maßstab für die Kirche und die 
Gläubigen sei Christus. Der wahre Dialog mit Christus und der reife Glaube verhindern den 
Relativismus; diese Überzeugung und die These, dass der glaubende Mensch Beziehungen 
sowohl auf der menschlichen als auch auf der transzendentalen Ebene entwickle, erscheinen 
wie das Fundament der Worte aus der Predigt, die Kardinal Ratzinger an alle versammelten 
Kardinäle richtete: „Reif [Hervorhebung E.O.] ist nicht ein Glaube, der den Wellen der Mode 
und des letzten Schreis folgt; erwachsen und reif ist ein Glaube, der tief in der Freundschaft 
mit Christus verwurzelt ist. Es ist diese Freundschaft, die uns all dem gegenüber öffnet, was 
gut ist und uns das Kriterium liefert, zwischen Wahr und Falsch zu unterscheiden, zwischen 
Betrug und Wahrheit. Diesen erwachsenen Glauben müssen wir reifen lassen, zu diesem 
müssen wir die Herde Christi führen. Und es ist dieser Glaube – nur der Glaube –, der 
Einheit stiftet und sich in der Liebe verwirklicht
391
. 
Die geistige Verunsicherung der Menschen sei ein Merkmal der heutigen Zeit – so sieht es 
Ratzinger, und damit könnte man einverstanden sein. Einen reifen Glauben zu erlangen ist 
also eine wirkliche Herausforderung für jeden Gläubigen. In der Welt der Extreme, die viele 
Generationen erlebt haben und die immer noch ein Teil des Lebens der gegenwärtigen 
Menschen sind, ist es tatsächlich schwer, den mittleren Weg zu finden. Die „goldene Mitte“ 
zu suchen könnte eine allgemeine Praxis sein: Meide die Extreme, denn die Mitte ist ein 
sicherer Ort! – könnte man postulieren. Wobei man aber nicht vergessen darf, dass diese 
Kategorie der Mitte nur bei solchen Extremen wie zum Beispiel: vom Marxismus zum 
Liberalismus bis hin zum Libertinismus, vom Kollektivismus zum radikalen Individualismus, 
vom Atheismus zu einem vagen religiösen Mystizismus (wie sie Ratzinger auch in seiner 
Predigt nannte) verwendet werden darf. Der Glaube und die Wahrheit der Religion verlangen 
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konkrete Haltungen und eine entschlossene Entscheidung für oder gegen sie
392
. Hier gibt es 
keinen mittleren Weg. Das Christentum lehrt absolute Wahrheiten.  
 
Der Relativismus hängt auch mit den politischen und gesellschaftlichen Strukturen 
zusammen. Demokratie kann nicht bestehen ohne Kompromisse – aber es gibt Werte, die 
auch in einer Demokratie kompromisslos vertreten werden müssen.  Hier sollen vor allem  die 
Aspekte, die die menschliche Person selbst berühren, vorgestellt werden. Denn eine 
Bedingung für das Funktionieren einer freien demokratischen Gemeinschaft sind Menschen, 
die über bestimmte Tugenden verfügen. Demokratie funktioniert nicht ohne öffentliche 
Moralität, und die allgemeine Ethik ist nichts anderes als die Summe der Moralität der 
Einzelnen. Darüber sprach schon Johannes Paul II. in seiner Enzyklika Centesimus annus. 
Was aber kritisiert Ratzinger an den westlichen Demokratien? Was versteht er unter dem 
Begriff „Relativismus“?   
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2.2.2.  Der Relativismus in der Politik und in der Religion 
 
Relativismus wurde zu einem der Schlüsselworte Joseph Ratzingers, da er ihn als ein 
zentrales Problem für den Glauben empfindet, denn diese Ideologie beschränke sich nicht nur 
auf die Feststellung, dass die Wahrheit nicht erkennbar sei, sondern „definiert sich auch 
positiv von den Begriffen der Toleranz, der dialogischen Erkenntnis und der Freiheit her, die 
durch die Behauptung einer für alle gültigen Wahrheit eingeschränkt würde“393. Demnach 
existierte auch keine Möglichkeit, den richtigen Weg zu erkennen. Alle Wege seien nur 
Bruchstücke des Strebens nach dem Besseren. Der Dialog und die Suche nach 
Gemeinsamkeiten führen aber trotzdem nicht immer zu einem gemeinsamen Ergebnis. Daher 
gebe es wahre Freiheit nur in einer relativistischen Gesellschaft. Auf diese Weise hat 
Ratzinger die Argumentation der Relativisten vorgestellt. 
 
In der Politik gesteht er eine gewisse Berechtigung des Relativismus zu, denn hier sei es nicht 
möglich, kompromisslos nur das zu vertreten, was man für richtig hält. Ratzinger betont aber, 
das gelte nur in manchen Fällen, weil es z.B. auf keinen Fall erlaubt sein könne, irgendeinem 
Menschen seine Menschenwürde abzusprechen oder Unschuldige zu töten. Diese Aussage 
kann unterschiedlich beurteilt werden. Norbert Copray unterstreicht: „Hier zeigt sich bei 
Benedikt XVI. ein krasses Miss- und Unverständnis moderner Demokratie. Es sind gerade 
Demokratien, in denen zweifelsfrei ist, dass Unschuldige nicht zu töten sind und Einzelnen 
oder Gruppen die Menschenwürde nicht abzusprechen ist“394. Und teilweise könnte man ihm 
Recht geben. In der modernen Demokratie kann man sich nicht vorstellen, dass solche 
Praktiken möglich sind. Was aber auch zu betonen ist, ist die Tatsache, dass in der Welt auch 
Pseudo-Demokratien existieren und deren „Regeln“ unter anderem in Krisensituationen zu 
Wort kommen
395
. Ja auch wirklich demokratische Staaten geraten in schweren Zeiten 
manchmal in Versuchung, die demokratischen Prinzipien zu verraten. Es ist 
selbstverständlich, dass es kein politisches System gibt, das ohne Fehler ist, und vielleicht 
wollte Ratzinger gerade darauf aufmerksam machen und nicht das System der Demokratie als 
Ganzes kritisieren? Deshalb scheint der folgende Einwand des Autors auch nicht notwendig 
zu sein, denn gerade seiner Hauptthese stimmt Benedikt XIV. ganz sicher zu: „Demokratie 
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bedeutet nicht die Relativierung von allem, sondern die Auseinandersetzung um den richtigen 
Weg und den gleichberechtigten Kampf um die Anerkennung dessen, was gültig und recht 
sein soll“396. 
 
Das Problem entstehe dann, so weiter Ratzinger, wenn der Relativismus grenzenlos erscheint 
und auch auf das Gebiet der Ethik und der Religion ausgedehnt wird. Über den Relativismus 
in der Theologie spricht Ratzinger unter anderem im Zusammenhang mit der Theorie des 
amerikanischen Presbyterianers John Hick. Die letzte Wirklichkeit selbst sei nicht zu 
erkennen, immer spiele die menschliche Weise des Wahrnehmens bei dem, was wir erkennen, 
die bedeutendste Rolle. Die eigentliche Realität sei nicht zu erkennen, alles, was der Mensch 
wahrnehme, seien seine Spiegelungen – so Hick. Ratzinger konnte damit nicht einverstanden 
sein, dass Jesus von Nazareth durch ihn zu einem der religiösen Genies unter anderen 
relativiert wird. Denn laut solchen Theorien existiert das Absolute in der Geschichte nicht. 
Auch Kirche, Dogmen und Sakramente verlieren dann ihre Bedeutung. Ratzinger erklärt, was 
diese „Orte“ der Begegnung mit dem Absoluten für Relativisten bedeuten würden: „Solche 
endliche Vermittlungen absolut zu setzen, sie gar als reale Begegnungen mit der für alle 
gültigen Wahrheit des sich offenbarenden Gottes anzusehen, heißt dann, das Eigene absolut 
zu setzen und damit die Unendlichkeit des ganz anderen Gottes zu verfehlen“397. Er setzt 
dagegen, dass es doch einen Glauben gibt, dass es tatsächlich Wahrheit in der Gestalt Jesu 
Christi gibt, die nicht zum Fundamentalismus führen muss. Relativismus gestatte eine solche 
Überzeugung nicht. 
Von diesem Denkansatz her ist es auch verständlich, dass „Dialog“ von den beiden Gruppen 
(den Relativisten und denen, die an die Erkennbarkeit des Absoluten glauben) anders 
verstanden werden muss. Ratzinger beschreibt dieses Problem ganz ausführlich: 
„Dialog im relativistischen Verständnis bedeutet, die eigene Position bzw. den eigenen 
Glauben auf eine Stufe mit den Überzeugungen der anderen zu setzen, ihm prinzipiell nicht 
mehr Wahrheit zuzugestehen als der Position des anderen. Nur wenn ich grundsätzlich 
voraussetze, der andere könne ebenso oder mehr recht haben als ich, komme überhaupt 
wirklicher Dialog zustande“398. Zusammenarbeit und Integration seien für Relativisten zwar 
wichtig, aber nur mit der Voraussetzung, dass die beiden Positionen gleichberechtigt und also 
relativ seien.   
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Diese Überlegungen und die Argumente der beiden Seiten der Auseinandersetzung lassen sich 
wie folgt zusammenfassen: Die Menschen sind zwar so miteinander verbunden, dass 
zwischen ihnen eine tiefe Kommunikation besteht oder wenigstens möglich ist, aber die ganze 
Ideologie des Relativismus entspricht nicht den christlichen Voraussetzungen des Dialogs. 
Die gleichrangige Position des Partners des Dialogs könnte noch angenommen werden, denn 
tatsächlich ist jeder dem anderen hinsichtlich der Menschenwürde gleich, jeder hat ein Recht 
auf seine eigene Meinungen, wobei die gegenseitige Wertschätzung ein Fundament des 
Gedankenaustausches ist. Der Relativismus kann aber nicht die Voraussetzung und 
Bedingung eines echten Dialogs sein. Nicht eine Einigung um den Preis von unzulässigen 
Kompromissen im Wesentlichen, sondern das bessere gegenseitige Kennenlernen ist der Sinn  
des Dialogs.    
 
Ratzinger wird von Kritikern vorgeworfen, einen abstrakten theologischen "Anti-
Relativismus" zu propagieren. Vor allem wenn man Dominus Jesus lese. Manche Denker 
kritisieren seinen Kampf gegen den Relativismus als neuen Dogmatismus und sehen in dieser 
Haltung eine Anknüpfung an seinen Kampf gegen die Befreiungstheologie. Auch die Mittel, 
die der deutsche Theologe benutzt, werden als vormoderne Theologie und spätantike 
Apologetik bezeichnet. „Aber kommt dabei die theologische Auseinandersetzung auf die 
Höhe der Zeit? Auf die Höhe der heutigen theoretischen Diskurse, der theologischen 
Anfragen, der existenziellen, sozialen und politischen Widersprüche der Menschen in ihren 
Kontexten?“399 – fragt Norbert Copray in einer Reihe von Texten „Was der Papst selber 
glaubt“. Seine Antwort lautet natürlich: nein. Der Autor stellt weiter fest, dass die 
gegenwärtigen Fragestellungen von dem Papst zwar angenommen würden, aber ob sie 
wirklich verstanden würden, lasse sich bezweifeln. Wahrscheinlich sei eher die theoretische 
Ebene die Domäne des Papstes.  
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2.2.3.  Der Relativismus in der Debatte mit den Nichtgläubigen 
  
 
Das Problem, das von Ratzinger so ausführlich untersucht wird, wird vor allem in dem 
Gespräch mit den Nichtgläubigen verdeutlicht. Die andere Perspektive hilft, die eigene 
Position klarer vorzustellen und bessere Argumente zu finden. Wenn man von einem anderen 
Gesichtspunkt her die eigene Position anschaut, dann besteht eine Möglichkeit, die 
Schwächen und Stärken der eigenen Meinung kennenzulernen. Die Auffassungen Ratzingers 
waren schon festgelegt. Wie beeinflusste die Debatte mit dem italienischen Politiker, 
Philosophieprofessor und bekennenden Atheisten Marcello Pera und mit dem italienischen 
Philosophen und Journalisten Paolo Flores d‟Arcais, der zu den bedeutendsten Theoretikern 
der gegenwärtigen italienischen Linken gehört, die Auffassungen Ratzingers?? Als letztes 
wird das Gespräch mit dem deutschen Philosophen und Soziologen Jürgen Habermas, der die 
gesellschaftlichen und politischen Debatten in Deutschland sehr stark beeinflusst hat, 
vorgestellt.   
 
 
2.2.3.1.  Ratzinger, Pera und Flores d‟Arcais 
 
Der Relativismus gehört nach Ratzinger zu den zentralen Bedrohungen des Glaubens. 
Darüber hat er mit den oben genannten Wissenschaftlern gesprochen. Das gemeinsame 
Thema der drei Debatten könnte man so zusammenfassen: „Die Bedeutung von Religion, 
besonders der christlichen, sowohl für eine >geistige Welt< als auch für eine Gesellschaft, die 
oft von relativistischen Strömungen gezeichnet ist“400. Der Relativismus gehört zu den 
komplexen Erscheinungen unserer Zeit, aber es lassen sich zwei fundamentale Merkmale 
benennen. Eines davon ist, wie Ratzinger meint, ein Erkenntnisproblem. Denn eine Methode, 
die nur auf der Mathematik und der Erfahrung basiere, könne nicht das einzige Kriterium für 
Wissenschaftlichkeit sein. Die Gottesfrage werde hier natürlich auch von vornherein 
ausgeschlossen. Die Folge davon sei aber auch, dass der Mensch keine allgemein gültigen 
Aussagen über das Wesen des Menschlichen machen und somit die eigene Würde nicht 
begreifen könne. Das zweite Merkmal ist die Theorie, dass alles relativ sei. Wenn diese 
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Aussage korrekt wäre, dann müsste man aber auch zugeben, dass der Relativismus selbst 
relativ ist.  
 
a) Der theoretische und praktische Relativismus 
 
Dieses Problem kann auf drei Ebenen betrachtet werden. Die Erste ist die Ebene der 
Philosophie. Hier wird der Relativismus mit dem Kontextualismus verglichen. Dieser Theorie 
nach haben die Aussagen oder Erkenntnisse abhängig von dem jeweiligen Kontext 
verschiedene Gültigkeit. Was ist aber dann, wenn man den konkreten Kontext mit den 
anderen Kontexten in Bezug setzt? Hier wird auch die Frage nach den Werten gestellt. In 
diesem Punkt kann Ratzinger mit Pera nicht einverstanden sein, denn dieser meint: „Das 
Wahre, Gute und Schöne in einer Gemeinschaft ist es nur den Kriterien nach, mit denen sie 
innerhalb dieser Gemeinschaft definiert werden. Die Kriterien sind immer infra-, niemals 
interkulturell. Es existieren keine Metakriterien, die das Wahre an sich, das Schöne für alle, 
das allgemeine Gute festlegen könnten. Alle Kriterien, sagt man, sind kontextuell“401. Aber 
man muss sich nur die Worte Jean Monnets, eines der Gründer der Europäischen Union, ins 
Gedächtnis rufen: „Nicht Staaten vereinigen wir, sondern Menschen.“402 Wenn das stimmt, 
muss man zugeben, dass es doch Werte gibt, die nicht unbedingt nur von einem Kontext 
abhängig sind, sie müssen doch interkulturell sein, weil Europa sich nicht auf eine einzige 
Kultur reduzieren lässt. Ratzinger beruft sich auf die christlichen Wurzeln Europas. Das 
Fundament für die Einigung wurde also schon vor Jahrhunderten gelegt. Die Werte, die 
Europa vereinigt haben und immer noch einigen, oder einigen sollen, konnten also nicht von 
den Ereignissen der Geschichte, von den unterschiedlichen politischen oder gesellschaftlichen 
Kontexten abhängig sein. Sie konnten für die Menschen nicht relativ sein, sonst hätten sie 
nicht eine so große Gruppe von Menschen vereinigen können. Die Vorstellungen Ratzingers 
und der Gründer der Europäischen Union basieren vor allem auf den christlichen Werten, aber 
man darf auch nicht vergessen, dass in der Wirklichkeit auch andere Aspekte (politische, 
ökonomische) eine große Rolle spielten. 
Ratzinger unterstreicht die Gemeinsamkeiten mit dem zweiten Gesprächspartner Arcais de 
Flores, der mit ihm übereinstimmte, es gebe Werte, die auf keinen Fall zur Debatte stehen 
dürfen. Sofort ist aber die Frage entstanden, welche Werte dies sein sollten? Als Maßstab 
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wurde von dem Moderator dieses Disputs der Dekalog vorgeschlagen. Ratzinger war 
natürlich damit einverstanden und begründete die Richtigkeit dieses Vorschlags 
folgendermaßen: „Der Dekalog ist nicht ein Sonderbesitz der Christen oder der Juden. Er ist 
ein höchster Ausdruck moralischer Vernunft, der sich als solcher weithin auch mit der 
Weisheit der anderen großen Kulturen trifft. Am Dekalog wieder Maß zu nehmen, könnte 
gerade für die Heilung der Vernunft, für das neue Aktivwerden der recta ratio wesentlich 
sein“403.  
Auf dem Feld der Politik könne deshalb der Glaube zur Klärung der wesentlichen Werte 
beitragen.  
 
Im christlichen Kontext ist Jesus von Nazareth der Mittelpunkt nicht nur der Religion, 
sondern auch der Mittelpunkt des konkreten christlichen Lebens, d. h. des Lebens des 
einzelnen Gläubigen. Der Papst als Vertreter des christlichen Glaubens lehnt definitiv die 
Argumentation des Relativismus ab, in der Jesus zu einem der religiösen Genies unter 
anderen relativiert wird. Ratzinger argumentiert dagegen, warum das Christentum die wahre 
Religion genannt werden kann. Häberle fasst das wie folgt zusammen: „Der christliche 
Glaube beruht auf der Erkenntnis jenes Seins, das allem Existierenden zugrunde liegt, und 
verehrt den wirklichen Gott.“ 404 Gerade die Verbindung von Vernunft, Glaube und Liebe 
spricht auch dafür, dass das Christentum die religio vera sei. Ratzinger stellt auch eine 
Diagnose, warum für viele Menschen diese Synthese nicht mehr glaubwürdig ist. Er äußert 
die Überzeugung, dass eben der Relativismus dafür verantwortlich sei, da seine Aussagen die 
Wahrheit als unerkennbar beschreiben und das göttliche Geheimnis auf eine Tatsache, die von 
vielen angenommenen wird, die aber nicht bewiesen werden kann, reduzieren. Die 
universalen Werte spielen, wie schon betont wurde, eine fundamentale Rolle beim Bau des 
sich vereinigenden Europa, und Ratzinger hat das, nun schon als Papst, zum Ausdruck 
gebracht:  
 
„Es handelt sich in der Tat zunächst um eine geschichtliche, kulturelle und moralische 
Identität und erst an zweiter Stelle um eine geographische, wirtschaftliche oder politische; um 
eine Identität, die aus einem Gesamt von universalen Werten besteht, zu deren Formung das 
Christentum beigetragen hat; somit hat es nicht nur eine historische, sondern eine gründende 
Rolle gegenüber Europa übernommen. Diese Werte, die die Seele des Kontinents bilden, 
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müssen im Europa des dritten Jahrtausends als »Sauerteig« der Zivilisation bestehen bleiben. 
Denn kämen sie abhanden – wie könnte der »alte« Kontinent weiterhin die Funktion eines 
»Sauerteigs« für die ganze Welt erfüllen?―405  
 
Die Botschaft des Relativismus könnte dazu führen, dass gerade diese Werte, die Ratzinger 
hervorgehoben hat, nicht mehr der »Sauerteig« der Zivilisation wären, denn wenn das 
gegenwärtige individualistische Subjekt selbst entscheiden würde, was gut und was böse ist, 
wenn es selbst die Regeln setzen würde, dann könnte es auch seine Meinungen willkürlich 
wieder ändern. Das wäre keine verantwortliche Stellung gegenüber den anderen Menschen, 
gegenüber sich selbst und letztendlich gegenüber Gott.  
 
Mit diesen Überlegungen ist auch das Thema der Toleranz verbunden, denn es scheint, dass 
gerade diese Tugend ein Teil der relativistischen Doktrin ist. Bei tieferem Nachdenken muss 
man diese Behauptung bestreiten, denn der Relativismus diskreditiert den Wert der 
Überzeugungen, und dieser gerade begründet die Toleranz. Hier kommt man auf das Problem 
der „politischen Korrektheit“, wobei man aber nicht vergessen darf, dass die Tugend der 
Toleranz nicht darin besteht, eigene Überzeugungen zu relativieren. Sie muss eher als ein 
Zulassen oder Respektieren der Meinungen der Anderen verstanden werden, sonst wird 
Toleranz immer mehr mit Gleichgültigkeit verwechselt. Man muss aber unterscheiden: „Bei 
einer inhaltlichen Aussage geht es vielfach nicht darum, eine Person, eine Gruppe oder 
Gesellschaft abzulehnen, sondern darum, einen Sachverhalt zu benennen und – falls 
angebracht oder nötig – zu bewerten.“406 
 
b)  Das methodische Fundament als Gegenargument 
   
Aus diesem Gespräch lassen sich die methodischen Grundlagen für pastorale Methoden, die 
die Menschen gegen den Relativismus immunisieren sollen, herausarbeiten. Sie basieren auf 
Ratzingers Appell zur gegenseitigen Reinigung und Heilung von Vernunft und Glaube, von 
Vernunft und Religion, den er in seiner ersten Enzyklika als Papst an die Gläubigen gerichtet 
hat.  
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Da ist zuerst die ethische Bildung. Diese soll die Menschen nicht nur zur Übernahme einer 
bestimmten Rolle in der Gemeinschaft führen, sondern soll auch auf das letzte Ziel des 
Menschen bezogen sein. Die ethische Dimension der Bildung verlangt also die Erziehung zur 
Freiheit, aber zugleich zur Verantwortung für sich und für andere, für die ganze 
Gemeinschaft. Dazu muss man auch die, wie es Ratzinger nennt, Herzensbildung zählen. Die 
ethische Bildung ermöglicht, die Aufgaben, die aus dem Glauben entstehen, verantwortlich zu 
erfüllen und ein wahrer Zeuge des Evangeliums zu sein. Das gerade war ein wesentliches 
Merkmal im Leben der Patrone Europas, die schon in dieser Erörterung dargestellt wurden.  
 
Als zweiten Punkt könnte man die Notwendigkeit des Dialogs nennen. Schon der 
Gedankenaustausch zwischen den vier Denkern zeigt, dass die eigenen Meinungen und 
Haltungen im Dialog deutlich zu Wort kommen. Er hilft sogar, die eigene Position besser zu 
verstehen. Ratzinger war der Meinung, dass noch ein Thema zu diskutieren ist, vor allem mit 
den Atheisten und Agnostikern, und zwar das Thema der Menschenrechte, das gerade in der 
gegenwärtigen Zeit weltweit von den Vertretern der verschiedenen Kulturen oder Religionen 
diskutiert werden soll. Er sagte: „Interkulturalität erscheint mir heute eine unerlässliche 
Dimension für die Grundfragen des Menschseins zu bilden, die weder rein binnenchristlich 
noch rein innerhalb der abendländischen Vernunfttradition geführt werden kann.“407 Gerade 
bei den verschiedenen Formen des Dialogs besteht die Gefahr, dass sich hier der Relativismus 
einschleicht, aber für Ratzinger ist es klar, dass der Dialog auf keinen Fall eine Art der 
unreflektierten Anpassung sein kann. Was für Themen berührt dieser Dialog, oder besser, 
welche soll er berühren? Es ist bestimmt die Frage nach der Wahrheit, nach dem Glauben, 
aber dazu kommen auch Themen, die „säkularisiert“ worden sind, wie Frieden, 
Menschenwürde oder Gerechtigkeit. Bei all diesen Gesprächen ist natürlich der Personbegriff 
entscheidend, deshalb wurde er in dieser Erörterung so ausführlich dargestellt.  
 
Der dritte Punkt bezieht sich auf die Evangelisierung. In diesem Zusammenhang ist es 
wichtig, zu betonen, dass Evangelisierung nicht nur von den Geistlichen erwartet ist, sondern 
vor allem von allen Gläubigen. Das sogenannte Laienapostolat spielt hier eine wichtige Rolle, 
denn die persönliche Ebene, die Begegnung mit den anderen Menschen, ist immer die beste 
Chance, das Evangelium zu verkündigen und den Glauben zu bezeugen. Hier könnte man sich 
auf die Worte Papst Paul VI. berufen, der in seinem Schreiben Evangelii nuntiandi erklärt hat: 
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„Die Verkündigung muss vor allem durch ein Zeugnis erfolgen […] Das geschieht z. B 
dadurch, dass sie [die Gläubigen] auf ganz einfache und spontane Weise ihren Glauben in 
Werte bekunden, die über den allgemeingängigen Werten stehen, und ihre Hoffnung in etwas, 
das man nicht sieht und von dem man nicht einmal zu träumen wagt.“408  
Das Problem der Evangelisierung wird noch detaillierter dargestellt werden, was aber hier zu 
erwähnen ist, wäre, dass sie eines der wichtigsten Mittel gegen den Relativismus ist.  
 
c)  Das inhaltliche Fundament gegen den Relativismus 
 
Das Gespräch zwischen den Denkern kehrte wieder zu den Werten zurück. Flores d‟Arcais ist 
der Meinung, dass die Menschenrechte keine naturrechtliche Begründung haben, denn dies 
würde eine Missachtung des Pluralismus bedeuten. Flores sprach über die Notwendigkeit der 
Verteidigung der Menschenrechte. Er benutzte dabei das Wort Wir. Wen er aber damit 
gemeint hat, hat er nicht erklärt. Ratzinger dagegen vertrat den Standpunkt, dass die 
Menschenrechte doch natürliche Rechte des Menschen seien, unabhängig davon, ob man sie 
christlich oder nicht nenne, und dass sie zu der heutigen Kultur gehörten, die ihre Wurzeln 
allerdings im Christentum habe.  
Zu den zentralen Rechten, die das Fundament der Kultur bilden und die als Gegengewicht 
gegen den Relativismus angesehen werden, zählen sowohl Ratzinger als auch Pera folgende: 
Menschenwürde und Lebensrecht, Religionsfreiheit und Ehe und Familie. 
Als Ausgangspunkt wird hier folgende These angenommen: >Die Menschenwürde hat ihre 
Grundlage in der Natur des Menschen, und das Recht auf Leben wird als ein zentraler 
Eckstein der Menschenrechte angesehen.<  
 
Die Debatte hat deutlich gezeigt, dass ein Gedankenaustausch gegenseitige Verständigung 
und Bereicherung bringt. Er hilft, sich gegenüber den anderen Meinungen zu öffnen, sie 
besser kennen zu lernen, aber sehr oft verstärkt er die eigenen Vorstellungen. Die Worte 
können zwar viel bewirken, aber manchmal stoßen sie auf die Mauern der festen 
Überzeugungen, die man kaum beeinflussen kann. Neben den positiven Folgen solcher 
Auseinandersetzungen zeigt sich auch die andere Seite solch eines Vorganges.  Alexander 
Smoltczyk, der Vatikan-Korrespondent des „Spiegel“, fasste es so zusammen: 
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„Umgekehrt bedeutet das aber auch, dass verbale Kommunikation, Dialog zwischen 
Menschen verschiedenen Glaubens nur in sehr eingeschränktem Maße möglich ist. Darauf hat 
vor kurzem Papst Benedikt XVI. im Vorwort zum neuesten Buch des italienischen 
Philosophen und Ex-Senatspräsidenten Marcello Pera hingewiesen. Über religiöse 
Grundentscheidungen könne es keinen wirklichen Dialog geben, ohne den eigenen Glauben 
in Klammern zu setzen, betont dort der Papst.“409 
Wie sich aber ein weiterer Dialog über die Werte und über den Relativismus entwickelt hat, 
zeigt ein Gespräch Ratzingers mit dem deutschen Philosophen und Soziologen Jürgen 
Habermas.  
 
 
2.2.3.2.   Ratzinger und Habermas 
 
Einen interessanten Beitrag zu den Themen Demokratie und Säkularisierung, Religion, 
Vernunft und Werte haben die zwei deutschen Intellektuellen geleistet: Joseph Ratzinger und 
Jürgen Habermas. Die Denkströmungen und Philosophien, die sie vertreten, schließen 
einander auf den ersten Blick aus, aber wenn man die ganze Debatte unter die Lupe nimmt, 
könnte man zu einem ähnlichen Urteil kommen wie ein Journalist des Rheinischen Merkur, 
Henning Klingen: „Tatsächlich scheint den Frankfurter Philosophen, der sich selbst stets als 
»religiös unmusikalisch« bezeichnet hat, mit dem damaligen Präfekten der vatikanischen 
Glaubenskongregation und heutigen Papst mehr zu verbinden als eine zeitliche Nähe zweier 
vom Zweiten Weltkrieg erschütterter Biografien. Es ist dies die Sensibilität für eine von 
Entgleisungen gefährdete Moderne, das Erschrecken vor gewaltvoll enthemmten 
Rationalisierungsprozessen und vor »gesellschaftlichen Pathologien«, die das Individuum 
bedrohen.“410 Um die Gedanken der beiden Denker nachzuvollziehen, muss am Anfang die 
fundamentale Frage gestellt werden: Braucht die Demokratie mehr als sich selbst, um sich zu 
erhalten? Und wenn ja, wie werden diese Grundlagen gesichert? Die so gestellte Frage und 
der Kontext dieses Punktes weisen schon auf die Werte hin.  
Diese Frage wurde schon in den 60er Jahren gestellt, und Habermas knüpft an den anderen 
Denker an, der sich damals mit dieser Thematik auseinandergesetzt hat, Ernst Wolfgang 
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Böckenförde.
411
 Das Hauptproblem lautet, ob der demokratische Rechtsstaat wirklich die 
religiösen Elemente braucht, um sich dauerhaft zu machen und organisiert zu existieren. 
Wobei man darlegen kann, dass es durchaus Elemente des demokratischen Staates gibt, die 
keine höhere Instanz brauchen, um dem Wohl der ganzen Gesellschaft zu dienen. Hier meint 
Habermas die Verfassung, die sich die Bürger selbst geben, und die keines 
Herrschaftssubjekts bedarf, welches ihre Legitimation noch zu begründen hätte. Die 
Rationalität gewinnt hier an Bedeutung.  
 
Was aber Habermas zur Debatte stellt, ist die Motivation der Bürger zu politischem Handeln. 
Hier kommt die Frage nach der Bedeutung und Notwendigkeit der religiösen Motive ins 
Spiel. Ganz ohne Relevanz sind sie für Habermas auch nicht. Er gesteht, dass sie in der 
Anfangsphase der Entstehung der Demokratie eine wesentliche Rolle spielen können, denn 
die abstrakten gesellschaftlichen Regeln, wie zum Beispiel staatsbürgerliche Solidarität, 
können dadurch mehr und besser verstanden und angenommen werden. Daraus sei aber nach 
der Meinung vieler Menschen eine republikanischen Gesinnungen entstanden, die keine 
religiöse Motivation mehr brauche, sondern die Teilhabe am demokratischen Prozess sei 
schon an sich ein Wert geworden, der die Bürger dazu motiviere, die demokratischen 
Institutionen durch ihr Handeln zu festigen. Habermas könnte dieser Meinung fast Recht 
geben, aber die Geschehnisse in der modernen Gesellschaft stellen in seinen Augen solche 
Vorstellungen eigentlich in Frage. Zwar stimmt er der Argumentation grundsätzlich zu: „Die 
Motive für eine Teilnahme der Bürger an der politischen Meinungs- und Willensbildung 
zehren gewiss von ethischen Lebensentwürfen und kulturellen Lebensformen, aber wir dürfen 
nicht übersehen, dass demokratische Praktiken auch eine eigene politische Dynamik 
entfalten.“412 Doch räumt er ein, dass nicht jede Gesinnung notwendigerweise etwas mit dem 
Glauben zu tun habe, aber dass das menschliche Dasein im Mysterium gründet, dürfe wohl als 
eine allgemeine Erfahrung bezeichnet werden, obwohl die Menschen diese Wirklichkeit auf 
verschiedene Art und Weise ausdrückten. Und bei den Prozessen, die heute in Politik oder 
Wirtschaft stattfinden, setzt Habermas eigentlich doch wieder auf die stabilisierenden Effekte 
vor allem der christlichen religiösen Traditionen. Welche Prozesse sind hier gemeint? 
Habermas nennt z.B. die politisch unbeherrschbare Dynamik von Weltwirtschaft und 
Weltgesellschaft,  die entgleisende Modernisierung der Gesellschaft oder das Abbröckeln der 
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staatsbürgerlichen Solidarität.
413
 Die stabilisierenden Impulse kämen aber nicht unbedingt nur 
durch den christlichen Glauben, sondern ganz allgemein durch die religiösen Traditionen und 
die damit verbundenen Kulturen. Unter den Bedingungen der Globalisierung könne der 
Verfassungsstaat seine normativen Grundlagen zur Motivation seiner Bürger eben doch nicht 
selbst beschützen, er müsse auch auf kulturelle Voraussetzungen zurückgreifen, so Habermas. 
Nur kann man zweifeln, ob diese Voraussetzungen durch die vorhergehende Säkularisierung 
nicht bereits weitgehend vergessen wurden. Die Diskussion über die Rolle der Religion in der 
Gesellschaft und über die Werte in den Zeiten der Säkularisierung solle aber mit 
Einbeziehung der Theologie geführt werden, denn „die Philosophie muss dieses Phänomen 
auch gleichsam von innen her als eine kognitive Herausforderung ernst nehmen“414. Deshalb 
ging er auf einen Dialog mit dem Theologen Ratzinger ein.  
Ratzinger sah aber die problematischen Punkte dort, wo Habermas seine Äußerungen als 
selbstverständlich darstellte. Es gehe um die Legitimierung des freiheitlichen Rechtsstaates. 
Sei sie wirklich nur aus der Rationalität heraus zu begründen? Die Rationalität werde zur 
Bastion der Stabilisierung des Rechtsstaates, aber zugleich sei sie ein Phänomen, das bei der 
Ablehnung der alten, traditionellen moralischen Gewissheiten mitwirkte. Nicht selten beriefen 
sich die Atheisten auf die Rechte der Vernunft, um ihre Positionen zu festigen. Die reine 
Rationalität könne also nicht als einziges Element der Legitimation des demokratischen 
Rechtsstaates gelten, so die Stellungnahme Ratzingers. Entscheidungen sind für ihn noch 
nicht dadurch gut oder gerecht, dass sie rational oder durch Mehrheiten getroffen werden. Für 
Ratzinger sind zwei Postulate von großer Bedeutung: Erstens sei Religion ohne die rationalen 
Komponenten nicht denkbar und die Vernunft sollte mit dem Glauben im Einklang sein; 
zweitens sollte die Rationalität, die auch über zerstörerische Potenziale verfügt, auch einen 
Bezug auf ein religiöses Element haben. Es handle sich hier um eine Art der Kontrolle, die 
ganz auf den universalen Menschenrechten basiere.  
In diesem Punkt entstehe aber ein weiteres Problem, denn die Menschenrechte würden in den 
verschiedenen Kulturen anders definiert, ihre Rolle werde ebenso unterschiedlich gesehen. 
Für Ratzinger gibt es aber eine konkrete Lösung, und zwar im interkulturellen Dialog, im 
Dialog zwischen dem Glauben und den Kulturen. Dazu kommt noch der Dialog mit anderen 
Kulturen und großen Traditionen. Glaube und Kultur spielen dabei eine entscheidende Rolle.  
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Die interessante Debatte zeigt, dass ein Anhänger der Ideale der Aufklärung und Vertreter der 
liberalen Demokratie wie Habermas eine mehr positive Einstellung gegenüber der Religion 
einnehmen kann. Ein Kompromiss mit dem Glauben - bei gleichzeitiger Bewahrung der 
eigenen Identität - kann möglich sein. Eine diskursive Bildung der eigenen Meinungen ist für 
Habermas ein Prinzip des Wissens, und gerade dieser Disput mit Ratzinger hat es deutlich 
gezeigt. Aber was für wesentliche Prinzipien hat Ratzinger in diesem Gespräch vorgebracht? 
Was gehört zum Charakteristikum seines Denkens über die Werte in der säkularen 
Gesellschaft?  
 
Die Darstellung der Postulate, die Habermas formuliert hat, ermöglichte, die Antwort des 
deutschen Kardinals aufzuzeigen. Habermas drückte die Überzeugung aus, dass Religion 
nicht aus dem öffentlichen Leben der westlichen Zivilisation entfernt werden sollte; das 
Prinzip der gesellschaftlichen Solidarität und die Schaffung einer geeigneten Rechtsordnung 
werden wegen der modernen Geschehnisse und Probleme der Menschheit zu den 
Herausforderungen der heutigen Demokratie; die gesellschaftliche Ordnung könnte das 
Resultat einer möglichst allgemeinen Debatte über die religiösen und säkularen Komponenten 
sein. Für Ratzinger ist die Furcht, die der heutige Mensch vor den Pathologien der Religionen 
und den Fehlern der Vernunft empfindet, eines der größten Probleme für das geistige Leben 
der Menschen vor allem im Westen; es gibt eine Form der Zusammenarbeit zwischen dem 
Glauben und den säkularen Denkströmungen, bei der das Christentum die eigene Identität 
bewahren kann – in diesem Punkt deckt sich seine Theorie mit dem Postulat Habermas‟; der 
Prozess der Globalisierung verlangt das Verstehen der anderen kulturellen Traditionen, um 
den Dialog zwischen dem Glauben und der Vernunft zu erleichtern.  
Es hat sich herausgestellt, dass die Ebene der Verständigung so breit ist, dass die beiden 
Gesprächspartner nicht nur ein Problem, sondern mehrere gemeinsam haben. Die Vernunft, 
trotz aller Wertschätzung, könnte in manchen Fällen eine Bedrohung sein; einseitige und ohne 
Kontrolle sich entwickelnde Modernisierung, besonders in der Technik, schadet den 
Menschen statt ihnen zu dienen; auch die größten Bedrohungen der heutigen Menschen 
wurden von beiden ganz ähnlich, wenn nicht gleich gesehen: eine rein ökonomischen 
Kriterien gehorchende Globalisierung, genetische Manipulationen oder der religiös motivierte 
Terrorismus.      
Ratzinger erkennt an, dass das Christentum nicht mehr die beherrschende Religion in Europa 
ist, deswegen dürften aber die religiösen Wahrheiten nicht relativiert werden. Zwar sei die 
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Argumentation mit dem Naturrecht heute für viele nicht mehr überzeugend, aber auch die 
säkulare Rationalität habe an Überzeugungskraft verloren.  
Der durch keine ethischen Kriterien kontrollierte wissenschaftliche und technische Fortschritt 
wird immer mehr zu einer Bedrohung, die durchaus auch Habermas sieht. 
 
 
Zusammenfassung 
 
Die Religionsfreiheit ist Ausdruck der Achtung vor der Religion und, um es allgemeiner zu 
formulieren, der Ehrfurcht vor dem Heiligen überhaupt und vor dem, was den andren 
Personen heilig ist. Ratzinger stellt deutlich fest: „Wo diese Ehrfurcht zerbrochen wird, geht 
in einer Gesellschaft Wesentliches zugrunde.“415 In diesem Punkt war sogar der atheistische 
Philosoph Pera mit ihm einig und fügte hinzu, dass für diesen Zustand der Relativismus 
verantwortlich sei, denn er verstärke in den Menschen das Gefühl, es gebe nichts, was 
wirklichen Halt bieten könne, und es sei auch nichts, wofür es sich zu kämpfen lohne. Pera 
würde auch den Dekalog als Basis für die Gesellschaft gelten lassen, aber mit dem Vorbehalt, 
dass er nicht als mit der Transzendenz verbundenes Geschenk gesehen wird, sondern als ein 
Werk, zu dem die menschlichen Bemühungen beigetragen haben.  
 
 
2.3. Glaubensfragen – Lebensfragen.  Impulse für ein bewusstes Christsein 
 
Im Hinblick auf die schon in dieser Erörterung bearbeiteten Probleme muss man im Kontext 
der Gedanken Johannes Paul II. und Benedikt XVI. auf eine für diese Arbeit relevante Frage 
eingehen: Wenn der Glaube wirklich verinnerlicht werden und nicht nur ein Lippenbekenntnis 
sein soll, wenn also die Botschaft des Christentums nicht nur eine leere Phrase bleiben 
sondern ins Leben umgesetzt werden will, wie beeinflusst er dann die alltäglichen Haltungen 
und Handlungen der Christen? Wie bereichern sich die Theorien der beiden Päpste 
gegenseitig? Es wird hier versucht, in dem stark christozentrischen Aspekt der Theologie 
Ratzingers und in den anthropologischen Überlegungen Johannes Paul II. Gemeinsamkeiten 
zu finden, denn die bisherigen Analysen haben gezeigt, dass sich die beiden Denker in vielen 
Fällen kreativ ergänzen. 
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2.3.1.  Kultur des Todes und Kultur des Lebens  
 
„Ich habe euch Leben und Tod, Segen und Fluch vorgelegt― 
 (5 Mos 30,19) 
 
 
 
Wenn der Bereich der Kultur weiter reicht als der der reinen Kunst, dann beschreiben die 
Worte Johannes Paul II. über die Kultur des Todes und die Kultur des Lebens nicht nur seine 
Visionen der Gegenwart und der Zukunft, sondern sie weisen auch auf das Fundament 
Europas hin. Dieser Terminus – Kultur des Todes -, der von ihm geschaffen und verbreitet 
wurde, meint in erster Linie die Verletzung und Missachtung des fundamentalen Rechts auf 
Leben. Vor allem hat er diesen Begriff in seinen moralischen Überlegungen und in der 
Enzyklika „Evangelium vitae“416 verwendet. Wenn man die charakteristischen Grundzüge 
seines Pontifikats sucht, dann ist der Schutz des menschlichen Lebens von der Empfängnis bis 
zum natürlichen Tod ohne Zweifel der rote Faden. Wie Manfred Spieker unterstreicht: „Im 
Lebensschutz sieht Johannes Paul II. deshalb die zentrale Legitimitätsbedingung einer 
rechtsstaatlichen Demokratie. Mit seinem Kampf gegen die Kultur des Todes versuchte er 
eine Selbstzerstörung der Demokratien zu verhindern“417.  
Die Kultur steht im Dienst der Person, umso wichtiger ist, dass sie eine lebensbringende, 
kreative Kultur ist, die dem Menschen hilft, sich vielseitig zu entwickeln. Aus diesem Grund 
darf man diesen Begriff der Kultur des Todes nicht nur eng verstehen, weil heute die 
fundamentalen Wahrheiten, die zu den christlichen Wurzeln Europas gehören, verneint 
werden und dieses Phänomen an Stärke zunimmt, neue Formen annimmt und mit seiner 
Reichweite immer neue gesellschaftlichen Gruppen erfasst. Wie weit ist der heutige Mensch 
von dem Ideal einer Kultur des Lebens entfernt? Was versteht der Papst unter diesen beiden 
Begriffen? Sind seine Diagnosen adäquat zu der Wirklichkeit, oder gehören sie zu einer 
übertrieben fatalistischen Sicht der Welt?  
 
a)  Die Kultur des Todes 
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Das Sich Verlieren der Menschen von heute sieht Johannes Paul II., genau wie Benedikt 
XVI., als eine Folge des moralischen Relativismus. Das Böse wir das Gute genannt, und die 
Wahrheiten Gottes werden nicht mehr als objektive Gewissheiten verstanden. Umfragen und 
Abstimmungen gehören zwar zum demokratischen Leben, aber sie wurden schon fast zur 
Regel auch im Bereich der bist jetzt nicht in Frage gestellten Wahrheiten. Taten, die einmal 
als gesetzlich verboten und moralisch unzulässig galten, werden heute immer öfter approbiert. 
Sie werden fast zur Norm des menschlichen Lebens. Die Medizin, das Wissen und die 
Technik sind manchmal keine Bündnispartner der Menschen mehr. Oder anders gesagt, sie 
werden durch die Menschen zu unmenschlichen Zwecken verwendet. Der Identitätsverlust 
Europas gehört zu den vorauszusehenden Folgen dieser Kultur des Todes, und einen 
unbestrittenen Einfluss darauf hat die Tatsache, dass heute meist nur mehr nach der 
Machbarkeit einer Sache gefragt wird, nicht nach ihrer Erlaubtheit. Die Gegenwart wird stark 
durch die Technik geprägt und von ihr her verstanden und gedeutet. Ihre Erzeugnisse sollen 
den Menschen dienen, aber nicht selten werden sie zu ihrem Verderben angewendet. Der 
paradoxe Fall tritt ein, dass die menschlichen Errungenschaften oft zur Negation von 
fundamentalen, bis jetzt allgemein anerkannten Werten führen (z.B. Experimente mit 
Embryonen). Um sich diesem Lebensstil, den der Papst die Kultur des Todes nennt, zu 
widersetzen, propagierte er eine Kultur, die auf dem christlichen Fundament basiert, und die 
er die Kultur des Lebens genannt hat. Um diese Bezeichnung richtig zu verstehen, muss man 
genau untersuchen, was für Erscheinungen und Taten nach Johannes Paul II. zur Kultur des 
Todes gehören. 
 
In der schon erwähnten Enzyklika bezieht er sich vor allem auf neu vorkommende 
Phänomene aus dem medizinischen Bereich, aber in anderen Werken wurde deutlich gezeigt, 
dass diese Kultur nicht nur auf diese begrenzt ist. Mit großem Nachdruck weist er auch auf 
andere Fragen der Moral und des Glaubens hin, die aber auch mit dem gesellschaftlichen 
Leben der Menschen zu tun haben. So nennt er neben den rein medizinischen Fällen, wie es 
z.B. die Lockerung beziehungsweise Aufhebung des Abtreibungs- und Euthanasieverbotes 
und die Legalisierung der embryonalen Stammzellenforschung sind, auch andere, die mit den 
ersteren eng verbunden sind: die unmenschliche Gesetzgebung, die Störung des ökologischen 
Gleichgewichts, die menschenunwürdigen Lebensbedingungen der marginalisierten Gruppen, 
das Einverständnis gegenüber einem unsolidarischen gesellschaftlichen Verhalten; dies sind 
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nur wenige Beispiele aus vielen Phänomenen, die sein Verständnis der Kultur des Todes zum 
Ausdruck bringen.  
Die Abschwächung der Empfindlichkeit gegenüber Gott und den anderen Menschen führt zu 
Materialismus und Individualismus. Solche Haltungen zerstören nicht nur das persönliche, 
sondern auch das gesellschaftliche Leben. Denn mit dem Begriff „Kultur des Todes“ 
verbindet man einerseits ein Verhalten und andererseits auch gesellschaftliche sowie 
rechtliche Strukturen. Wie eine berechtigte Ergänzung zu den päpstlichen Worten oder ein 
passender Kommentar klingt die Feststellung Spiekers, dass diese Kultur nicht nur ein Angriff 
auf einzelne Menschen, die der Gefahr entweder der Abtreibung, der Euthanasie oder der 
embryonalen Stammzellenforschung ausgesetzt sind, sondern auch eine Gefahr für die 
rechtsstaatliche Demokratie sei. Die Grundrechte der menschlichen Person müssen anerkannt 
werden – dies war die tiefe Überzeugung des Papstes. Auch Benedikt XVI. betont diesen Weg 
der europäischen Entwicklung, aber nicht nur die Kirchenmänner fordern die elementaren 
Rechte jeder Person; die Vertreter der Europäischen Union setzten sich ebenfalls dafür ein. 
Als ein Beispiel kann man den im Juli 2009 neu gewählten Präsidenten des Europäischen 
Parlaments, Jerzy Buzek, nennen, der sich an seinem Wahltag zu seinem Mitbewerber Mario 
Mauro folgendermaßen äußerte: „Ich weiß, wie wichtig Dir das Thema Menschenrechte ist. In 
meinem Heimatland Polen ist die Gewerkschaft Solidarność entstanden, eine große 
Menschenrechtsbewegung, die durch das Wirken von Papst Johannes Paul II. möglich wurde. 
Dieses Thema wird auch für mich Priorität haben“418. Wie diese Versprechungen realisiert 
werden, hängt nicht nur von den Politikern ab, sonder von allen Menschen, die sich als 
Europäer bezeichnen. Für die christlichen Gemeinschaften sieht Johannes Paul II. noch 
zusätzliche Aufgaben, die ihre Basis im Evangelium haben.      
Für Johannes Paul II. war es selbstverständlich, dass jeder Christ und die ganze Kirche dazu 
berufen sind, das Evangelium Jesu Christi, das Evangelium des Lebens, zu verkünden. Dies 
ist eine Aufgabe aller Mitglieder der christlichen Gemeinschaft (so wie der Glaube eine Gabe, 
aber zugleich eine Aufgabe ist). Um die Bedeutung der Gabe klar zu machen, sollen hier die 
Worte Johannes Paul II. zu den Jugendlichen erwähnt werden, die diesen Aspekt der Kultur 
des Lebens hervorheben und die Jugend, die der Papst mit dem Frühling verglichen hat, als 
eine besondere Zeit des menschlichen Lebens beschreiben:  
                                                 
418
 Buzek, Jerzy: Antrittsrede nach der Wahl zum Präsidenten des Europäischen Parlaments, Straßburg, 14. Juli 
2009, in:  
URL: <www.ep-president.eu/view/de/the_president/latest_news.html?webaction=view.language&lg=de> 
(Stand: 20.07.2009.)  
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„Diesen Frühling durch das begeisternde Erlebnis des Schenkens zu leben: seines Schenkens, 
der Gabe Christi, der Gabe, die jedem von uns angeboten wird, und dann der Gabe unseres 
Selbst an ihn, der Gabe unseres Selbst an die anderen und – durch sie – auch an ihn. Das ist 
unsere Aussicht auf den Aufbau einer anderen Kultur, einer neuen Kultur: der Kultur der 
Liebe“419.  
Diese Überlegungen ergeben sich folgerichtig aus den Theorien des Papstes in Bezug auf die 
zentralen Begriffe dieser Erörterung. Die Konzeption der Person spiegelt sich in seiner 
Konzeption vom richtigen Funktionieren der Gesellschaft wider, denn wie eine Person sich in 
dem Zusammensein mit den anderen Personen verwirklicht, so entwickelt sich die 
gesellschaftliche Wirklichkeit durch die Zusammenarbeit aller ihrer Mitglieder. Zugleich 
bleibt die Gesellschaft für den Christen ein Ort des Zeugnisses und der Verkündigung der 
frohen Botschaft. Deren wesentlicher Inhalt ist die Beziehung zum lebendigen Gott, der den 
Menschen nahe ist. Diese fehlt den heutigen Christen auf dem alten Kontinent aber oft, und 
deshalb stößt die Rede über die christlichen Wurzeln Europas auf eine Wand des 
Unverständnisses und des Verdachts, bloß eine abstrakte Theorie zu sein. Diese Gedanken 
werden durch die Aussagen des Papstes über die Notwendigkeit der Evangelisierung in der 
Gesellschaft von heute erweitert. Sie werden in den nächsten Punkten genauer betrachtet, aber 
auch hier sind sie wichtig: „Gegenüber dieser Todeskultur drückt sich unsere Verantwortung 
als Christen im Einsatz für die »Neu-Evangelisierung« aus, zu deren wichtigsten Früchten die 
Zivilisation der Liebe zu zählen ist“420. Der Papst hat diese Worte sofort ergänzt und hat 
erläutert, dass das Evangelium nicht mit einer bestimmten Kultur identifiziert werden darf. 
Das Evangelium ist selbstverständlich als unabhängiger Wert anzusehen, der aber einen 
verändernden Einfluss auf die Kultur haben kann. Mit seiner Argumentation geht der Papst 
noch weiter und erklärt, warum gerade die Verkündigung des Evangeliums so eine positive 
Wirkung auf die Kultur des Lebens hat und die Beseitigung der Kultur des Todes bewirkt:  
„Die Botschaft der Liebe, die dem Evangelium eigen ist, setzt menschliche Anliegen und 
Werte frei - wie die Solidarität, die Sehnsucht nach Freiheit und Gleichheit, die Achtung vor 
dem Pluralismus der Ausdrucksformen. Angelpunkt der Zivilisation der Liebe ist die 
Anerkennung des Wertes der menschlichen Person, und konkret aller Menschen. Der große 
Beitrag des Christentums ist gerade auf diesem Gebiet zu erkennen“421.  
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 Styria (Verl.): Johannes Paul II.: Orientierung für das dritte Jahrtausend. Der Papst zu den großen Themen der 
Zukunft, Graz/ Wien/ Köln 1998, 138. 
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 Johannes Paul II.: Generalaudienz am 15. Dezember 1999,  
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Hier knüpft die Aussage des Papstes an seine schon in dieser Erörterung vorgestellten 
Überlegungen über die Werte an. Die Anerkennung des Wertes der menschlichen Person 
wurde von dem Papst sehr stark betont. Die Evangelisierung soll zu einer Kultur des Lebens 
führen. Was bedeutet dies für Johannes Paul II., und wie versteht er sie? 
 
b)  Die Kultur des Lebens 
 
Was für eine Alternative sieht der Papst zur von ihm so genannten „Kultur des Todes“? Die 
Kultur des Lebens besitzt verschiedene Aspekte. Ganz allgemein könnte man sagen, sie sei 
eine positive Antwort auf die Botschaft des Evangeliums. Die Würde jeder Person - in jeder 
Phase des menschlichen Lebens - wird an die erste Stelle gestellt, und jeder Mensch ist auf 
Gott hin ausgerichtet und von Gott her mit ihr ausgestattet. Was dem Leben schadet, wird mit 
dem Bösen gleichgesetzt und nicht in einer verworrenen Weise positiv erklärt und approbiert. 
Jeder Kompromiss und jede Zweideutigkeit in den Fällen, die direkt das menschliche Leben 
betreffen, werden abgelehnt. Eine familienfreundliche Gesetzgebung wird als Fundament des 
positiven Bezugs zum Leben betrachtet. Dies entspricht übrigens den Werten, die die beiden 
Päpste so stark hervorgehoben haben. Der wichtigste Faktor bei der Verwirklichung der 
Kultur des Lebens sind die christlichen Gemeinschaften, deren Mitglieder diese gemeinsame 
ethische Anstrengung unternehmen sollen, um sie praktisch ins Leben umzusetzen. Dadurch 
wächst auch die Glaubwürdigkeit dieser Theorie. Die Regeln und die Bedingungen der Kultur 
des Lebens verlangen die Rückkehr zu den Wurzeln, was als eine Zuwendung zu Gott 
verstanden werden kann und auch als Wiederbelebung der Tradition
422
, die das Christliche 
nicht aus den Augen verliert. Die Rückkehr zu den Anfängen bedeutet aber nicht eine Abkehr 
von der Entwicklung der Menschheit, ganz im Gegenteil, sie weist die Fehler auf, die nicht 
wiederholt werden dürfen, und zeigt die positiven Entwicklungen , die motivieren können.  
„Zivilisation der Liebe“ ist die andere Bezeichnung, die der Papst für die erwünschte 
Situation verwendet. Er verbindet damit die Einheit von Kultur und einem in der Liebe 
wirksamen Glauben. Die Wirtschaft ist nicht das einzige Element, das die Nationen und die 
Völker Europas verbindet. Vor allem weist diese Perspektive des Papstes auf die geistigen 
Aspekte des menschlichen Lebens und Zusammenwirkens für eine friedvolle Zukunft der 
Nationen hin. Als Ausdruck dieser Überzeugung können seine Worte zu den europäischen 
Wissenschaftlern gelten:  
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 Der Traditionsbegriff wird in dem nächsten Punkt detailliert vorgestellt.  
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„Nur eine erneuerte christliche Kultur kann uns bei der Heilung der Wunden der 
Vergangenheit sowie der Gegensätze der Gegenwart helfen, dank des geheimnisvollen und 
tiefen Bandes, das sie im Herzen der Nationen knüpft. Nachdem jahrzehntelang Lüge und 
Hass geherrscht haben, sehnt sich Europas nach einer Zivilisation der Liebe [Hervorhebung 
E.O.] und Wahrheit, die auf die innere Sehnsucht der Herzen antwortet und sie öffnet für die 
Fülle eines brüderlich mit allen geteilten Ideals“423.   
 
Diese Vision ist unbestritten ein guter Weg zu einer neuen Ordnung in Europa, die aus seinen 
christlichen Wurzeln hervorwächst. Im Hinblick auf die gegenwärtigen Veränderungen in 
Europa lässt sich aber zweifeln, ob die Wirklichkeit der von Johannes Paul II. formulierten 
und entworfenen Vision entspricht. Es ist selbstverständlich, dass jede Veränderung viel Zeit 
braucht. Eine Veränderung dieser Größenordnung passiert nicht von einem Tag auf den 
anderen, aber es ist doch beachtlich, dass ein menschenwürdiges Leben immer noch in vielen 
Fällen ein leeres Versprechen bleibt. Die Lügen und der Hass, die in vergangenen Zeiten der 
Nationalsozialismus oder der Kommunismus verbreitet haben, existieren in Europa nicht 
mehr. Was das betrifft, muss nun auch der Beitrag vieler Nationen und vieler Menschen 
gewürdigt werden. Es bedeutet aber nicht, dass alle negativen Komponenten des Lebens 
völlig verschwunden sind. An die Stelle vergangener Missstände sind andere getreten, die 
man auf keinen Fall als menschenwürdiger bezeichnen kann. Um ein paar Beispiele zu 
nennen: Sind die in vielen Fällen ganz niedrigen Löhne der Arbeiter nicht eine Art der 
Ausbeutung? Verletzen nicht selten die Arbeits- und Wohnbedingungen die menschliche 
Würde, wobei der wohlhabende Teil der Menschen noch dazu die so Geschädigten ausgrenzt? 
Marginalisierung von vielen Gruppen, die an den Rand der Gesellschaft gedrängt werden und 
dadurch deutlich weniger am wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Leben teilnehmen 
können, gehört auch zu den gegenwärtigen Problemen. Wie kann man das kühne, egoistische 
Vorgehen der Mächtigen im wirtschaftlichen Bereich erklären? Die gerechte Verteilung der 
Güter bleibt immer noch ein problematischer Aspekt des gesellschaftlichen Lebens. Mit 
solchen und noch anderen Problemen
424
 muss man ständig rechnen. Der Appell des Papstes 
verlangt wahrnehmbare Antworten.   
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 Johannes Paul II.: „Europas Muttersprache ist das Christentum―. Ansprache zum Abschluss des 
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 Die praktischen Auswirkungen der Bemühungen des Papstes hängen nicht nur von ihm ab, 
aber seine Worte und Handlungen sollen Wegweiser für die Gläubigen sein. Man könnte auch 
über manche seiner Urteile und Meinungen streiten, aber eins ist sicher: Die richtige Vision 
und der Eifer im Handeln, die Treue zu den eigenen Wurzeln und die Offenheit gegenüber 
den anderen sind Grundlage für die Verwirklichung der Zivilisation der Liebe, egal wie 
unwahrscheinlich das klingt.  
 
2.3.2.  Der Primat des Seins vor dem Haben 
 
Die Harmonie von Geist und des Leib scheint die beste Antwort auf die gestellte Frage zu 
sein.
425
 Diese Thematik steht in Verbindung mit dem Hauptthema dieses Punktes, denn in der 
Zivilisation der Liebe ist zu klären, was wem untergeordnet ist, um fruchtbare 
Entscheidungen zu treffen. Die Forderung des Papstes nach dem Vorrang des Seins vor dem 
Haben, die er an verschiedenen Stellen seiner Schriften erhob, scheint so selbstverständlich, 
dass man fast fragen könnte, warum sie so oft betont werden musste? Der Blick auf die 
Geschehnisse der Welt lässt aber keine Illusionen: Offensichtlich vergisst der Mensch sehr 
schnell das, was zu den Fundamenten seiner Existenz gehört. Das Haben ist zweitrangig und 
dem Sein untergeordnet, dies aber scheint für viele eine den modernen Zeiten nicht 
entsprechende Wahrheit zu sein. Es gibt dabei natürlich selten extreme Einstellungen, aber die 
Menschen nähern sich einem der beiden Modelle.  
 
Zu den Grundprinzipien der Europäer gehört die Pflicht, den Primat des Spirituellen zu 
bewahren. Johannes Paul II. sieht im wahren Christsein eine ständige Vertiefung des 
Menschseins. Die Beziehung zu Gott ermöglicht, dieser Herausforderung zu entsprechen. Das 
Evangelium des Lebens ist ein Fundament, auf dem der Mensch bauen kann. „Zwischen dem 
Evangelium und dem Menschen, in ihm und für ihn, besteht eine fundamentale Beziehung. 
Diese Verbindung ist kulturschaffend wegen des besonderen, eigenständigen Wertes des 
                                                                                                                                                        
gewissenhafter Achtung vor der zentralen Stellung des Menschen leiten lassen müssen, wird sie es nicht 
unterlassen, den Dialog mit den auf politischer, gewerkschaftlicher und unternehmerischer Ebene engagierten 
Personen zu suchen.“ [Johannes Paul II.: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hrsg.): Johannes Paul 
II.: Nachsynodales Apostolisches Schreiben „Ecclesia in Europa“, 28. Juni 2003, Bonn 2003, 87] 
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 Schon der deutsche Sozialpsychologe Erich Fromm (1900-1980) hat in seinem gesellschaftskritischen Werk 
„Haben oder Sein. Die seelischen Grundlagen einer neuen Gesellschaft― sich mit dieser Frage 
auseinandergesetzt und sich entschieden für die Sein-Perspektive ausgesprochen. Nur waren für Fromm, im 
Gegensatz zu Johannes Paul II. und Benedikt XVI., die ökonomisch-politischen Veränderungen eine 
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Menschen, der etwas Transzendentes an sich hat.“426 Für die Vertiefung des Menschseins ist 
notwendig die Propagierung eines wahren Humanismus, der eine Vorstufe für die 
zwischenmenschlichen und zwischengesellschaftlichen Beziehungen ist. Diese Voraussetzung 
für die Zukunft Europas wurde in dieser Erörterung schon ausführlich vorgestellt. Diese 
Aufgabe ist nicht nur von den unterschiedlichen Institutionen zu leisten, sondern vor allem 
von jedem einzelnen Menschen durch die Bewahrung der moralischen Prinzipien. Das 
gesunde moralische Empfinden gehört zu den wesentlichsten Komponenten der Kultur des 
Lebens, die selbstverständlich den Primat des Seins fordert. Die heutige Wirtschaftskrise ist 
auch ein Beispiel dafür, dass die Krise zuerst im Denken beginnt, bevor sie Realität in der 
materiellen Welt wird. Um solche Situationen in der Zukunft zu vermeiden oder mindestens 
abzuschwächen (die ökonomischen Diagnosen sehen weitere Krisen in der Zukunft voraus), 
muss sich die Überzeugung vom Vorrang des Seins in der Gesellschaft festigen. Erst dann ist 
es möglich, die anderen grundlegenden Prinzipien des gesellschaftlichen Lebens zu 
entwickeln und zu fördern, wie das Prinzip der Solidarität oder Subsidiarität, die sowohl 
Johannes Paul II. als auch Benedikt XVI. zu den Hauptthemen der Soziallehre der Kirche 
gemacht hat. Das von dem Papst skizzierte Programm verlangt in seiner konkreten 
Durchführung von den Christen jene hohe Gesinnung, die man mit Begriffen wie 
Aufgeschlossenheit, Zugänglichkeit, einträchtige Begegnung, Austausch, Mitempfinden und 
Zeugnis, charakterisieren kann.      
 
Auch Joseph Ratzinger äußerte sich zu diesem Thema „Haben oder Sein“, und er sah es in 
unmittelbarem Zusammenhang mit der christlichen Kultur. Für ihn bedeutet das: „Die 
christliche Kultur kann niemals ausschließlich eine Kultur des Habens sein. Sie kann niemals 
im materiellen Besitz und Genuss den höchsten Wert des Menschen sehen“427. Sie lehnt das 
Materielle natürlich nicht ab, weil es durch die Menschwerdung Gottes auch einen großen 
Wert bekommen hat. „Deswegen achtet die christliche Kultur darauf, dass jeder Mensch in 
Würde leben kann und den gerechten Anteil an den materiellen Gütern dieser Erde erhält“428, 
die aber nicht als die höchsten Güter der Menschen gelten können. Die christliche Kultur gibt 
den sittlichen Werten den Vorrang vor den materiellen Werten. Vor allem die heute so 
vergessene Ehre Gottes gehört zu den Werten, die Ratzinger besonders betont und für deren 
Bewahrung er plädierte, als er schrieb: „[…] dies ist ein grundlegendes gemeinsames Erbe der 
europäischen Kultur, um dessen Bewahrung und Vertiefung wir Christen uns heute von 
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 Ratzinger: Christlicher Glaube und Europa, 13. 
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neuem mühen müssen“429. Diese Erkenntnis tritt in der theologischen Konzeption Ratzingers 
klar hervor. Ein roter Faden seines Denkens widerspiegelt sich in dem Zusammenhang von 
Kult, Dogmatik und Ethik. „Es geht um den genuin christlichen Primat des Logos über das 
Ethos, des geschenkten Sinnes vor der zugreifenden Handlung.“430 Ausgehend von dieser 
These ist es selbstverständlich, dass das Sein immer Vorrang vor dem Haben hat. Mit dem 
Haben sind die menschlichen Taten verknüpft, und diese sind eine Folge des Seins, des 
Geistes. Ratzinger sagt, dass das Wort stärker als die sogenannten Tatsachen sei. Das Wort ist 
der Logos – Jesus Christus - und Ratzinger erklärt die Bedeutung dieses Wortes als Sinn. Der 
Sinn ermöglicht das Tun, deshalb kann nie das Haben vor dem Sein bevorzugt werden. 
Ratzinger beruft sich auf die Aussagen Romano Guardinis: „Romano Guardini hat in diesem 
Zusammenhang vom Primat des Logos über das Ethos gesprochen: Vor dem Tun steht das 
Sein. Im Anfang war nicht die «Tat», sondern das Wort; es ist stärker als die Tat. Nicht das 
Tun schafft den Sinn, sondern der Sinn schafft das Tun“431. Das, was für Ratzinger zentrale 
Bedeutung erhielt, wurde auch von dem polnischen Theologen Jerzy Szymik analysiert. 
Christusförmigkeit der Kultur – lautet die These, d.h. „Die Gestalt Christi anzunehmen. Dies 
ist ein Ziel des Modells der Kultur, das auf dem Paradigma der Inkarnation basiert“432. In den 
entscheidenden Ereignissen des Lebens Jesu Christi erkennt der Mensch, wer er ist und wer er 
sein soll. Szymik entwickelt eine These, die mit den Überlegungen Ratzingers übereinstimmt: 
Die menschliche Kultur soll christusförmig sein, sie soll Christus als Gewand anlegen (Gal 
3,27). Man könnte sagen, dass der Vorrang des Seins einen Weg für die Transzendenz 
vorbereitet. Die Transzendenz ist durch die Inkarnation des Sohnes Gottes in der Geschichte 
und in dem menschlichen Leben anwesend. Die Kultur kann in dem Licht der Inkarnation 
interpretiert werden. Die Verbindung zwischen dem Glauben und der Kultur ist hier 
entscheidend. Der Glaube dient der Christus-gemäß gestalteten Kultur, und die Kultur hilft 
dem Glauben in dem Prozess der Inkulturation.  
 
Aus dieser vorgestellten Sicht folgt, dass das Problem des Habens und des Seins nicht so 
gesehen werden darf, als ob es als selbstverständlich von allen Menschen verstanden würde. 
Die angedeuteten Ähnlichkeiten zwischen Johannes Paul II. und Ratzinger weisen darauf hin, 
dass die Stimme der Kirche unverändert bleibt, nur die äußeren Verhältnisse verlangen immer 
neu die Bekräftigung der uralten Wahrheiten, die in der innerweltlichen Lebensrealität oft 
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vergessen werden. Der Primat des Seins vor dem Haben gehört zur Kultur des Lebens, für die 
Johannes Paul II. so stark plädiert hat. Darauf soll eine konkrete Reaktion erfolgen, die sich in 
dem alltäglichen Leben der Gesellschaft widerspiegeln müsste. Hier könnte man fragen: Kann 
der Glaube zu einem bewussten Christsein erziehen? Durch die vorgestellten Gedanken wird 
einsichtig: Das bewusste Christsein muss sich auch nach dem Paradigma der Kultur des 
Lebens richten. Wie die beiden Päpste den Glauben verstehen, wurde in dieser Arbeit schon 
vorgestellt. Es ist nicht mehr notwendig, die grundlegenden Prinzipien zu wiederholen, aber 
es ist nötig, auf dieser Basis die Konzeption eines bewussten Christseins zu entfalten. Der 
Titel des Aufsatzes deutet schon in diese konkrete Richtung, die auch aus den Werken der 
Päpste herauszulesen ist. Die Glaubensfragen sind Lebensfragen. Wer glaubt, muss deswegen 
nicht seinen Verstand ausschalten. Der Glaube und die Vernunft ergänzen einander. Die 
gesellschaftlichen und politischen Themen sind mit den Fragen des Glaubens eng verbunden. 
Nur weichen Theorie und Praxis manchmal voneinander ab, wie schon mehrmals angedeutet 
wurde.  
 
 
Zusammenfassung 
 
Locus theologicus jeder Besinnung auf den Glauben ist das geschichtliche Heilsgeschehen: 
Dass Gott sich den Menschen auf eine absolute Weise in Jesus Christus geschenkt hat. Das 
menschliche Dasein Jesu Christi bleibt in der Theologie immer Vorbild und entscheidender 
Bezugspunkt für die fundamentalen Fragen, die auch in diesem Punkt gestellt worden sind, 
wie „Haben oder Sein?“ Die Gedanken Johannes Paul II. und Benedikt XVI. über die Kultur 
des Todes und des Lebens lassen sich auf eine religiöse Grundaussage zurückführen: Das 
menschliche Dasein gründet im Mysterium. Das Christentum erhellt diese allgemeine 
Erfahrung, wenn es verkündet, dass dieses Mysterium den Menschen in Christus auf eine 
absolute Weise nahegekommen ist. Dieses Nahekommen bleibt nicht nur auf der innerlichen 
Ebene, sondern ist ganz konkret greifbar und bezieht sich auf die geschichtliche Wirklichkeit. 
Die Kultur des Seins soll sich in der innerlichen Entwicklung jedes Menschen auswirken, aber 
sie bedeutet auch das Leben vor dem Angesicht Gottes, was Ratzinger bei der Begründung 
der Notwendigkeit einer Verbindung zwischen der Verkündigung und der Wirklichkeit der 
Welt wie folgt ausgedrückt hat:  
„Wenn auf diese Weise «weltlich» von Gott geredet wird, kann dies kein Stehenbleiben bei 
der Welt bedeuten, sondern muss das Zugehen auf die Transzendierung der Welt auslösen, die 
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nicht in sich selber zu schließen ist. Es muss bedeuten, dass der Glaube das Ganze der 
Wirklichkeit in die umfassende Herrschaft Gottes einordnet“433.  
Der Materialismus und der Individualismus gehören nicht zu den christlichen Haltungen, und 
die Christen sind dazu verpflichtet, diese Wahrheit weiterzugeben und dadurch die Kultur des 
Lebens zu entwickeln und zu verstärken. 
 
 
2.4.   Tradition. Über das Bedürfnis nach Religion in der europäischen Gesellschaft 
 
Johannes Paul II. ging in seinem Buch „Erinnerung und Identität“ der Frage nach: Was könnte 
man aus den Jahren des 20. Jahrhunderts, die von den Ideologien des Faschismus und des 
Kommunismus und dem Kampf gegen sie beherrscht wurden, lernen? Er gibt eine ganz 
konkrete Antwort: „Ich denke, dass wir vor allem lernen müssen, an die Wurzeln zu 
gehen“434. Nun wird an dieser Stelle Einspruch laut, es sei vielmehr notwendig, die eigene 
Tradition und Vergangenheit zu vergessen. Sicher ist es richtig, dass es nicht gut wäre, alte 
Konflikte ewig weiter zu tradieren oder stur an überlebten Bräuchen festzuhalten. Das hat 
Johannes Paul II. aber sicher nicht gemeint. Unsere Wurzeln bilden das Fundament, auf dem 
die Zukunft gebaut wird; sie liegen immer in der Tradition. Es muss aber genau definiert 
werden, was man unter dem Begriff Tradition eigentlich versteht. Er kommt im alltäglichen 
Sprachgebrauch oft vor, aber es gibt Nuancen, die hier aufgezeigt werden sollen, um die 
päpstlichen Texte richtig zu verstehen. Wie es Johannes Paul II. auch in seinem Buch 
vorgestellt hat
435
, denkt er hier vor allem an die christliche Tradition Europas. Der Papst sieht 
die Tradition der Kirche vor allem als das Gedächtnis des Auftrags Jesu Christi, der jeden Tag 
auf der ganzen Welt verwirklicht wird: „Tut dies zu meinem Gedächtnis“ (Lk 22,19). Wenn 
man diesen Gedankengang des Papstes nachvollzieht, sieht man deutlich, dass die Pflege und 
Wertschätzung der Tradition ein Teil des Dialogs zwischen Glaube und Kultur ist.  
Benedikt XVI. ergänzt, dass Tradition die Überschreitung des Heute nach beiden Richtungen, 
also nach Vergangenheit und Zukunft, ist.  
Einen weiteren Aspekt der Tradition eröffnen schließlich die Texte und die praktischen 
Entscheidungen Benedikt XVI., dessen Beitrag zu diesem Thema auch aufgezeigt werden 
wird.   
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435
 Vgl. Johannes Paul II.: Erinnerung und Identität, 66. 
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2.4.1.  Der Begriff der Tradition 
 
Tradition ist ein vieldeutiger Begriff. Ganz allgemein wird sie als Weitergabe eines reichen 
Kulturerbes, als Überlieferung religiöser Verhaltensweisen, theologischer Lehren und als 
Übereignung materieller Güter verstanden. Als solche gehört sie auch zu den konstitutiven 
Elementen des Christentums, das eine geschichtliche Religion ist. „Die Theologie in ihren 
exegetischen, dogmatischen, spekulativen oder mystischen Formen war geprägt durch 
permanente Vermittlung, Aneignung und Modifikation von Schultraditionen und 
Lehrtopoi“436.  
 „Tradition“ bedeutet die Übermittlung bestimmter Werte von einer Generation zu der 
anderen, sowie die Werte selbst: die Meinungen, das Verhalten, aber auch Institutionen. In der 
christlichen Lehre bedeutet die Tradition die Überlieferung der Offenbarung Gottes (und ihrer 
Auslegung durch die Kirche). Die Quelle dieser Tradition ist Gott selbst, der sich den 
Menschen offenbart hat. Das Neue Testament zeigt deutlich die Adressaten der Offenbarung 
auf – es sind alle Menschen. In der christlichen Tradition geht es also um den Glauben der 
Menschen, aber es gibt keinen Glauben ohne Praxis. Die Übermittlung der christlichen (so 
wie jeder) Tradition besitzt daher auch einen sozialen Charakter. Sie gestaltet sowohl das 
religiöse als auch das gesellschaftliche Leben.  
 
Die theologische Erklärung dieses Wortes betont: Tradition im christlichen Kontext meint die 
geschichtliche Bezeugung des identitätsstiftenden Ursprungs in Jesus Christus, bzw. in der 
göttlichen Offenbarung als apostolischer Überlieferung in der Bibel und der Kirche
437
. Die 
Tradition gehört also zu den fundamentalen Elementen des Glaubens. Er bleibt in der 
Spannung zwischen der geschichtlichen Konstellation seiner Ursprünge in einer bestimmten 
Zeit und dem immer wachsenden zeitlichen Abstand der nachfolgenden Generationen zu den 
glaubensgründenden Anfängen. Die Berichte der Bibel von den Ursprungssituationen der 
Selbstzuwendung Gottes zu den Menschen und von seiner Hinwendung zu ihnen 
ermöglichen, den Glauben an Gott immer neu zu erwecken und lebendig zu machen. Es lässt 
sich sogar sagen, dass „die dem Glauben vorgegebenen Überlieferungen christlicher 
Spiritualität, liturgischen Lebens, geistlicher Schriftauslegung und theologischer Erkenntnis 
[…] zu Recht als ein Reichtum [gelten], dessen Bedeutung für das Christsein in der Welt von 
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heute nicht zu unterschätzen ist“438. Es muss aber auch betont werden, dass die Anfänge des 
Glaubens sich nicht nur auf die überlieferungs-geschichtlichen Komponenten berufen. 
„Bloße“ Erinnerung und die Bewahrung der Tradition helfen nicht, einen lebendigen und 
tiefen Glauben zu erleben und zu bewahren. Das Zeugnis des Heiligen Geistes transzendiert 
den historischen Zeitabstand. 
439
  
  
Die fundamentaltheologische Perspektive weist auf einen weiteren Aspekt hin. Sie sieht bei 
der Tradition die gleichzeitige Verbreitung über die Erde und die diachrone Verbreitung, das 
heißt, die Generationen übergreifende Erstreckung in der Geschichte. Die zwei Richtungen 
der Verbreitung, die sich gegenseitig unterstützen, existieren nicht ohne Kommunikation. 
„Kommunikation“ ist das zentrale Wort, das alle Geschehnisse erklärt, denn die 
Glaubensgewissheit muss einerseits mitgeteilt und andererseits verstanden und angenommen 
werden. So kommt man zu der Überzeugung, dass auch das Leben im Glauben ein Leben in 
der Gemeinschaft ist, denn der Glaubensprozess bedarf der Kommunikation in den zwei 
Richtungen: zwischen dem, der das Zeugnis ablegt, und dem, der es annimmt. (Dieser Aspekt 
des Glaubens wurde in dieser Erörterung bereits dargestellt. Siehe: „Et unam Ecclesiam” – 
Glaube in der Gemeinschaft). Es muss aber deutlich gesagt werden, dass die Tradition nicht 
die eigentliche Wurzel des Glaubens und der Glaubensgemeinschaft ist. Eilert Herms drückt 
es in dem Handwörterbuch für Theologie und Religionswissenschaft wie folgt aus: „Vielmehr 
sind sie geschaffen durch das geistgewirkte Evidentwerden des Wahrseins des 
Lebenszeugnisses Jesu Christi vom Ursprung und Ziel aller menschlichen Lebensgegenwart, 
aus dem in Gnade und Wahrheit zielstrebig auf vollendete Gemeinschaft mit den Geschöpfen 
hinwirkenden Gewähren und versöhnenden Tragen des Schöpfers, und auch erhalten werden 
sie vom Schöpfergeist selbst durch die Weitergewährung eben dieser Evidenz“440. Die 
fundamentaltheologische Hauptfrage in diesem Kontext der Tradition würde lauten: Wie wird 
die Notwendigkeit der Tradition im fundamentum fidei gesehen, und wie kann man ihre 
Gestalt beurteilen?   
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2.4.2.  Die Tradition und die Überlieferung 
 
Für die folgenden Überlegungen ist die Zusammenstellung zweier Begriffe von hoher 
Bedeutung. Es sind die Tradition und die Überlieferung, die oft als Synonyme verwendet 
werden. Es gibt aber doch eine Abstufung, die man beachten muss. Die Überlieferung drückt 
die so genannte traditio activa aus, einen zeitlichen Prozess. Wogegen die Tradition eher die 
traditio passiva, den Überlieferungsbestand, meint.  
Der Begriff „kulturelles Gedächtnis“, den Assmann441 eingeführt hat, gibt aussagekräftig das 
Wesen der Tradition wieder. Er meint damit die Tradition, die in Menschen verwurzelt ist und 
die über Generationen in verschiedenen Formen bis heute präsent ist und dadurch das 
Geschichtsbewusstsein, aber auch das menschliche Selbst- und Weltbild prägt. Es gibt zwei 
Formen des so genannten kollektiven Gedächtnisses: das kommunikative, das sich auf die 
mündliche Überlieferung begrenzt, und das kulturelle, das den archäologischen und 
schriftlichen Nachlass der Menschheit umfasst. Zu den zentralen Begriffen des kulturellen 
Gedächtnisses gehören: Tradition und Wiederholung. Auf der gesellschaftlichen Ebene 
könnte man feststellen, dass verschiedene Gedenktage und religiöse Feste Ausdruck des 
kulturellen Gedächtnisses sind, aber auf der individuellen Ebene wird das kulturelle 
Gedächtnis als Bildungsbesitz erworben. Seine Bedeutung und Funktion liegen im Wissen um 
die uranfänglich vertikale Verankerung geistigen Lebens. Es ermöglicht sinnstiftend einen 
Lebensentwurf nach historischen, religiösen, mythischen oder philosophischen Vorbildern. 
Auch wenn das kulturelle Gedächtnis einer bestimmten Gruppe anscheinend allgemein 
verbindliche Fixpunkte der kulturellen Identifikation bezeichnet, ist es weder zeitlos noch 
kontextungebunden – es überliefert Gruppengeschichte und Gruppentraditionen immer vor 
dem Hintergrund der aktuellen Bedürfnisse und Lebensumstände dieser Gruppe. Diese 
Theorie, die hier kurzgefasst wurde, hat Assmann dargelegt.
442
 Sie kann aber noch weiter 
ergänzt werden und man kann sie mit den Gedanken der beiden Päpste vergleichen. 
Zusammen bilden die Gedanken Assmanns und der Päpste ein Fundament, auf dem man die 
Überlegungen über die Tradition aufbauen kann. 
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Man könnte diese Theorie auch mit anderen Worten ausdrücken: Als das Fundament für diese 
Definition (des kulturellen Gedächtnisses) gilt die Unterscheidung zweier Gegebenheiten: 
Einerseits gibt es gegenwärtige und ganz lebendige Erinnerung, in der die bestimmten 
Traditionen kommuniziert werden, wobei die Vergangenheit noch nicht ganz eine nur im 
Dunkel der Erinnerung bestehende Perspektive ist - dafür benutzt man den Begriff 
kommunikatives Gedächtnis; andererseits gibt es das Gedächtnis, in dem die Traditionen als 
kulturelles Unterbewusstsein fortleben, die aber der dafür geschaffenen Erinnerungsträger 
(der organisierten Erinnerungsarbeit) bedürfen, um sie vor dem Vergessen zu bewahren. 
Zusammenfassend stellt man fest: „Demnach ist alle Überlieferung ein kulturzeugender und 
kulturprägender Traditionsfluss eines über Epochen hinweg reichenden und sie 
verknüpfenden kulturellen Empfangens, Lernens, Aufnehmens und Weitergebens“443. Die 
Tradition wird auch in verschiedenen Zeiten und unter verschiedenen geschichtlichen 
Umständen nicht immer eindeutig empfunden und wahrgenommen. Sie schafft einerseits 
Geborgenheit und das Gefühl der Zugehörigkeit, andererseits wird sie manchmal als 
Einengung und abzustreifende Beschwernis erfahren. Wertschätzung und Ablehnung der 
Tradition koexistieren seit Jahrhunderten. Die Phasen einer traditionskritischen Grundhaltung 
können durchaus positiv wirksam sein – d.h. eine Reinigung und ein besseres Verständnis der 
Tradition bewirken – wenn man schließlich zur Überwindung des Zweifelns, zu einer 
Neuentdeckung und Neubelebung der Tradition gelangt. Dieser Prozess ist aber nicht 
ungefährlich, denn es besteht die Gefahr, dass der Verlust der geschichtlichen und 
traditionsausgerichteten Orientierungsfähigkeit zu einem „Traditionabbruch“ führen kann. 
Das Fehlen der Tradition könnte dann schwere Folgen für die Gesellschaft haben. Wenn man 
die Tradition mit der Heimat des Menschen vergleicht, dann ist es berechtigt, von einem 
Heimatverlust zu sprechen. Den Menschen zu helfen, wieder ihre Heimat zu finden und die 
Grundaussagen des christlichen Glaubens zu verstehen und ins Leben umzusetzen, ist eine der 
Fundamentalaufgaben der Kirche. Es handelt sich hier auch um einen Dienst an der 
Gesellschaft und ihrer Kultur, „denn individuelle Selbstgewissheit sowie personale und 
soziale Kompetenzen der Menschen sind in einem hohen Maße von der Verwurzelung in 
einer Generationen und Epochen übergreifenden Überlieferung abhängig.“444  
Die Aussagen der beiden Päpste fügen sich in diese Überlegungen und Definitionen ein. Sie 
ergänzen und erläutern sie aber auf charakteristische Weise, was in dem nächsten Punkt 
vorgestellt wird.                 
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2.4.3.  Die Vergangenheit und die Zukunft – die Hauptelemente der Tradition 
 
 
„Tradition, richtig verstanden, bedeutet die Überschreitung des Heute nach beiden Richtungen. Vergangenheit 
kann als zu bewahrende nur entdeckt werden, wo Zukunft als Aufgabe gesehen ist; die Entdeckung der Zukunft 
und der Vergangenheit bedingen sich gegenseitig, und eben diese unteilbare Entdeckung von Zeit ist das, was 
Tradition überhaupt ausmacht.―445 
(Joseph Ratzinger) 
[Hervorhebungen E.O.] 
 
Die Gedanken Ratzingers zu dem Thema Tradition bewegen sich zwischen den zwei Polen 
„Vergangenheit“ und „Zukunft“. Das Element der Zeit spielt beim Begreifen der Tradition 
eine wesentliche Rolle. Wie schon Wolfgang Beinert bemerkt hat:  
„Vergangenheit und Zukunft haben dabei nicht das gleiche Gewicht. Letztere hat als 
bestimmendes und augenfälliges Moment das Neue und noch nicht Gewesene, jedoch 
verbindet sich dieses unlösbar mit dem Moment des Vergangenen, das erst in der Zukunft 
ganz zum Austrag und voll zur Gestalt gelangt.“446 Die Vergangenheit kann aber nur dann als 
Orientierungsfaktor betrachtet werden, wenn sie von der Mehrheit akzeptiert und rezipiert  
wird. Sie muss verlässlich sein. Beide Zeitelemente geben dem Weg eine gute Orientierung, 
aber das größere Gewicht liegt bei der Vergangenheit, deshalb ist die Tradition für die 
Ereignisse in Europa so wichtig. Sie ist auch direkt mit den christlichen Wurzeln Europas 
verbunden, denn aufgrund dieser Religion sind viele Ereignisse, Meinungen und Haltungen 
der Menschen von gestern und von heute entstanden. Hier bildet sich aber eine Frage, die vor 
allem aufgrund der Theologie und der Entscheidungen Benedikt XVI. auftaucht: die Frage 
nach dem zwar berechtigten, aber vielleicht nicht unbedingt in allen Fällen nötigen Bezug auf 
die Tradition. Anders formuliert: Vermitteln die traditionellen Methoden oder Denkweisen 
den Menschen die wichtigsten Wahrheiten der christlichen Lehre auf eine ihnen heute 
zugängliche Weise? Oder bleiben diese Wahrheiten durch ihr traditionelles Gewand nicht 
eher in der Welt der abstrakten Ideen, die nicht viel, wenn überhaupt etwas, mit der 
Wirklichkeit zu tun haben?  
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Wenn die Zukunft als eine Aufgabe angesehen wird, wie es der Papst ausgedrückt hat, dann 
muss man anerkennen, dass der zukünftige Mensch auch neue Vorstellungen und Probleme 
haben wird. Andererseits stellt sich die gegenteilige Frage, ob vielleicht gerade der heutige 
Mensch die erneute Verwurzelung in der Tradition braucht? Es hat sich nicht nur einmal 
erwiesen, dass die modernsten Neuerungen und die alles Traditionelle ablehnenden 
Denkströmungen mehr Schaden als Vorteile mit sich gebracht haben. Ist es dann nicht doch 
besser, das Bekannte zu fördern und zu verbessern?      
Hier muss man einiges unterscheiden: Die Bewahrung der Tradition will einerseits der 
religiösen und kulturellen Amnesie wehren, kann aber auch fundamentalistische Züge 
annehmen und eher destruktive Folgen haben, im Gegensatz zur wirklichen Bewahrung der 
Tradition; die echte Bewahrung der Tradition baut zwar auf dem uralten Fundament auf, 
nimmt aber auch die gegenwärtigen Umstände zur Kenntnis und kann die Tradition an die 
Bedürfnisse der modernen Menschen anpassen. Die fundamentalistische Haltung wird durch 
den Papst natürlich abgelehnt. Wie ist aber die echte Tradition zu verstehen? Bevor auf diese 
Frage eingegangen wird, soll noch kurz die Einstellung Johannes Paul II. vorgestellt werden. 
 
Die zwei Pole, die Vergangenheit und die Zukunft, hat auch Johannes Paul II. im Licht des 
Evangeliums als eine Einheit gesehen. Sein Verständnis der Tradition hat er unter anderem in 
seinem Buch „Erinnerung und Identität“ erklärt. Der Christ ist ein Mensch, der mit der 
Tradition verbunden ist, aber nicht mit den verschiedenen Einzelheiten, die letztendlich 
unwichtig sind, die nur das Äußere, die nicht verwurzelte Religiosität darstellen, sondern mit 
der Tradition, die man als einen Ausdruck des Eingedenk-seins, der Vergegenwärtigung eines 
vergangenen Ereignisses, verstehen kann, nach den Worten Jesu Christi: „Tut dies zu meinem 
Gedächtnis“ (Lk 22,19)447. Das Gedächtnis des Auftrags Jesu Christi, das jeden Tag auf der 
ganzen Welt verwirklicht wird, zeigt deutlich auf, dass die ununterbrochene Anwesenheit 
Christi unter den Menschen und mit den Menschen die Identität der Kirche von gestern und 
von heute bestimmt. Johannes Paul II. schrieb über den Traditionsbegriff: „Dieses Wort 
bezieht sich auf die aktive Funktion des Erinnerns durch das Überliefern. Was ist denn die 
Tradition anders als die von der Kirche übernommene Aufgabe, das Mysterium Christi und 
die Gesamtheit seiner Lehre, die sie in ihrer Erinnerung bewahrt, überliefernd weiterzugeben 
(lateinisch: tradere).“448 Das Abendmahl darf und kann also nicht ohne Folgen bleiben, es ist 
immer auch eine Einladung zur Nachfolge. Erinnerung stiftet Identität. Ohne 
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gemeinschaftliche Erinnerungen können kein Volk und keine Religion auf Dauer bestehen. 
Auch der Glaube kann ohne solche Erinnerung nicht bestehen. Nur stößt diese Erinnerung, 
dieses Gedächtnis, sehr oft auf verschiedene Probleme, die unterschiedlich gelöst werden. Um 
diese Thematik zu verdeutlichen, wird sie in einem ganz konkreten Kontext vorgestellt 
werden.  
 
 
2.4.4.  Die Tradition im Verständnis Johannes Paul II. und Benedikt XVI. im Kontext der 
Problematik der Piusbruderschaft 
 
Eine interessante Bedeutung von Tradition hat Benedikt XVI. in seinen Generalaudienzen 
dargestellt. Nach ihm kann man die Tradition nicht als eine Sammlung von uralten 
Überlieferungen und Vorstellungen definieren, sondern als die Quelle, oder besser gesagt, den 
Strom des neuen Lebens, der seine Quelle in Christus hat. Sie verbindet uns mit der 
Geschichte Gottes und der ganzen Menschheit. Der Papst sieht dieses Thema in Bezug auf das 
Leben der Kirche – und wenn der Kirche, dann auch aller Gläubigen. In diesem 
Zusammenhang sind auch die aktuellsten Entscheidungen des Papstes zu sehen. Die 
Problematik der Piusbruderschaft und die Debatte, die nach der Aufhebung der 
Exkommunikation entstanden ist, sollen unter dem Aspekt der Tradition und der damit 
verbundenen Lehre der Kirche analysiert werden.   
 
Die Aufhebung der Exkommunikation der Piusbruderschaft scheint auf den ersten Blick nicht 
viel mit der Relation zwischen dem Glauben und der Kultur und mit den christlichen Wurzeln 
Europas zu tun zu haben, aber es ist doch ein Ereignis, das das Leben der Kirche und deren 
Tradition betrifft. Das Wesen des Problems liegt darin, dass es unter anderem um das 
Verständnis von Tradition geht. Genau dieser Hinweis lässt folgende Frage formulieren: Ist 
der Papst nicht in die Falle der Tradition geraten? Schon auf den ersten Blick war seine 
Entscheidung kontrovers. Die Anhänger des schon verstorbenen Erzbischofs Marcel Lefebvre 
haben ihre Ansichten, vor allem ihre Ablehnung von wesentlichen Reformen des Zweiten 
Vatikanischen Konzils, (besonders der Theologie und der praktischen Folgen von Nostra 
Aetate, des Ökumenismus und der Liturgiereformen seit 1965) ja nicht verändert, und 
trotzdem wurden sie nach 21 Jahren wieder in die Kirche aufgenommen. Die strittigen 
Fragen, um die es auch in der darauf folgenden Debatte ging, kann man in den Aussagen und 
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Verordnungen der beiden Päpste, Johannes Paul II. und Benedikt XVI, sehen. Es handelt sich 
hier nicht nur darum, dass Benedikt XVI. Bestimmung seines Vorgängers verändert hat, 
sondern es geht um fundamentale Aussagen der katholischen Lehre. Dies ist umso mehr 
merkwürdig, weil Benedikt XVI. jahrelang ein „amtlicher“ Bewahrer dieser Lehre war. Was 
für ein Teil der päpstlichen Entscheidung ist so umstritten? Was für theologische Fragen sind 
damit verbunden? Die folgenden Überlegungen sollen diese Probleme darlegen.  
 
Das wichtige Element der Tradition, das Benedikt XVI. betont, ist ihre Verbundenheit mit der 
Wahrheitssuche. Wie die schon in dieser Arbeit erwähnte Edith Stein mit ihren 
Schwierigkeiten und dem Suchen nach der Wahrheit sich letztendlich in die lange Tradition 
der Kirche eingeschrieben hat, so sieht der Papst die Wahrheitssuche als Quelle des Lebens 
für viele Menschen, die ebenso in der Vergangenheit und in der Gegenwart in dieser Tradition 
stehen. Benedikt XVI. ist die Tradition sehr wichtig, er hat aber in einer seiner Ansprachen 
nicht zu ergänzen vergessen, dass sie gerade auf diesem apostolischen und erzieherischen 
Feld ständig mit dem Geist der Gegenwart konfrontiert werden muss. Die modernen 
Denkströmungen, die verschiedenen Ansichten der heutigen Ideologien und das 
Unverständnis oder die Unterschätzung der Tradition führen dazu, dass die Bewahrung der 
eigenen Meinungen, der eigenen Tradition besonders oft dem herablassenden Lächeln 
ausgesetzt ist. Benedikt XVI. drückt seine Gedanken wie folgt aus:   
 
„Im Laufe der Kirchengeschichte haben die Apostel das Wort Christi gepredigt und dafür 
gesorgt, es unversehrt ihren Nachfolgern zu übergeben, die es ihrerseits den nachfolgenden 
Generationen überliefert haben, bis herauf in unsere Tage. Viele Prediger des Evangeliums 
haben eben aus Treue zur Wahrheit des Wortes Christi das eigene Leben hingegeben. Und so 
ist aus der Sorge um die Wahrheit die Tradition der Kirche entstanden [Hervorhebung 
E.O]. Wie in den vergangenen Jahrhunderten, so gibt es auch heute Personen oder Kreise, 
die durch Vernachlässigung dieser jahrhundertealten Tradition das Wort Christi verfälschen 
und die Wahrheiten aus dem Evangelium entfernen möchten, die ihrer Meinung nach für den 
modernen Menschen zu unbequem sind.“449 Die Wahrheitssuche muss sich an der Tradition 
orientieren. Das betont der Papst, und deshalb wurde sie in diesem Kontext so stark 
unterstrichen.  . 
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Diese Gedanken wurden durch den Gedankengang über die Bedrohung durch den 
Relativismus und die subjektive und selektive Interpretation der Heiligen Schrift ergänzt, die 
der Papst als wesentliche Hindernisse auf dem Weg der Verkündigung der 
Evangeliumswahrheit sieht. Diese Wahrheit ist selbstverständlich auch ein Teil, und sogar der 
fundamentale Teil der Tradition. Die Verantwortung aller Gläubigen für die Bewahrung der 
Wahrheit und der mit ihr verbundenen Tradition wurde natürlich durch den Papst besonders 
betont.  
 
a)  Die Rezeption des Konzils und das Verständnis der Tradition 
 
Statt dieser manchmal sich in Einzelheiten verlierenden Debatte weiter zu folgen, wird von 
manchen Denkern die fundamentale Frage nach den Beweggründen der päpstlichen 
Entscheidung gestellt. Der polnische Jesuit Jacek Prusak überlegt, ob der Papst mit der 
Aufhebung der Exkommunikation vielleicht das Konzil verraten habe? Seine Frage ist 
berechtigt, denn es geht in den Meinungsverschiedenheiten ja um die Rezeption der Lehren 
des Zweiten Vatikanums. Auch fiel die Mitteilung der Rücknahme der Exkommunikation auf 
den Vorabend des fünfzigsten Jahrestages der Ankündigung der Einberufung des Konzils. 
Und auch Johannes Paul II. hat den Konflikt als ein Problem des Verständnisses der Lehren 
des Konzils gesehen, als er die vier Bischöfe, die ohne seinen Willen geweiht wurden, aus der 
Kirche ausgeschlossen hat. Wie ist es also zu der heutigen Situation gekommen? 
 
Johannes Paul II. hat vor über zwanzig Jahren erklärt, dass die Ursache, der Grund des 
Schismas das falsche Verständnis der Tradition durch Bischof Lefebvre war. In seinem 
Apostolischen Schreiben „Ecclesia Dei“ aus dem Jahre 1988 schrieb er:  
 
 
„Die Wurzel dieses schismatischen Aktes ist in einem unvollständigen und widersprüchlichen 
Begriff der Tradition zu suchen: unvollständig, da er den lebendigen Charakter der Tradition 
nicht genug berücksichtigt, die, wie das Zweite Vatikanische Konzil sehr klar lehrt, »von den 
Aposteln überliefert, ... unter dem Beistand des Heiligen Geistes einen Fortschritt kennt: es 
wächst das Verständnis der überlieferten Dinge und Worte durch das Nachsinnen und 
Studium der Gläubigen, die sie in ihrem Herzen erwägen, durch innere Einsicht, die aus 
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geistlicher Erfahrung stammt, wie auch durch die Verkündigung derer, die mit der Nachfolge 
im Bischofsamt das sichere Charisma der Wahrheit empfangen haben«
450
 
 
Die zweite Ursache seiner Entscheidung erklärte Johannes Paul II. wie folgt:  
„Vor allem aber ist ein Traditionsbegriff unzutreffend und widersprüchlich, der sich dem 
universalen Lehramt der Kirche widersetzt, das dem Bischof von Rom und dem Kollegium der 
Bischöfe zukommt. Denn niemand kann der Tradition treu bleiben, der die Bande 
zerschneidet, die ihn an jenen binden, dem Christus selbst in der Person des Apostels Petrus 
den Dienst an der Einheit in seiner Kirche anvertraute“451 
Diese irrigen Ansichten und diese Haltung führten dazu, dass Bischof Lefebvre und seine 
Anhänger einen Teil der konziliaren Lehren, da sie in ihren Augen der Tradition 
widersprechen, in Frage gestellt haben. Zu den Streitpunkten gehören unter anderem: die 
Lehre über die Religionsfreiheit, über den Ökumenismus, über die anderen Religionen und 
über die Liturgie. Seither haben die Anhänger Lefebvres ihre Einstellung nicht geändert, und 
auch jetzt deutet nichts auf eine Veränderung hin. Schon die Aussage des Bischofs Bernard 
Fellay, eines der Lefebvrianer, zeigt die unveränderte Haltung, wenn er nach der Aufhebung 
der Exkommunikation mit deutlicher Anspielung auf die Entscheidung Johannes Paul II. 
sagte: „Dank dieser Geste sind die Katholiken, die weltweit mit der Tradition verbunden sind, 
in Zukunft nicht mehr in ungerechter Weise geächtet und verurteilt, weil sie den Glauben 
ihrer Väter aufrechterhalten haben. Die katholische Tradition ist nicht mehr 
exkommuniziert“452. Angesichts dieser Aussage muss die Frage schärfer gestellt werden: Wer 
hat also seine Meinung geändert? Die Antwort kann nur negativ für den Vatikan ausfallen. 
Dieser Akt der Wiederannahme ist offenbar die Folge einer Einstellungsveränderung des 
Vatikans, denn ohne eine solche Veränderung wäre diese Entscheidung nicht möglich. Das 
erklärt auch die sehr scharfe Reaktion vieler. Manche Beurteilungen stellen sogar die Theorie 
auf, der kontroverse Beschluss weise deutlich auf ein Verlassen der konziliaren Linie 
Johannes Paul II. durch Benedikt XVI. hin
453
. Wobei aber noch zu betonen ist, dass die Linie 
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Benedikts XVI., obwohl sie sich von der, die Johannes Paul II. präsentierte, unterscheidet, für 
die Lefebvrianer auch nicht annehmbar zu sein scheint. Seine Lehre über die Religionsfreiheit 
könnte hier ein Beispiel sein.  
 
 
b)  »Die Hermeneutik der Diskontinuität und des Bruches« 
 
Um die Auseinandersetzung besser zu verstehen, soll hier erläutert werden, wie Benedikt 
XVI. die Rezeption des Konzils sieht. Der Text einer Ansprache an das Kardinalskollegium 
und die Mitglieder der Römischen Kurie aus dem Jahr 2005 könnte ein paar Hinweise 
bringen.  
Der Papst ging aus von den Fragen nach der Rezeption des Konzils und nach den 
ausstehenden Aufgaben, die noch nicht erledigt worden sind, und er stellte dabei zwei 
gegensätzliche Arten der Konzilsauslegung dar. Eine nennt der Papst die »Hermeneutik der 
Diskontinuität und des Bruches«
454
. Sie berge das Risiko eines Bruches zwischen 
vorkonziliarer und nachkonziliarer Kirche in sich. Die Vertreter dieses Denkens behaupteten, 
dass die Konzilstexte nicht den wirklichen Geist des Konzils wiedergäben. Diese Perspektive 
bedeutet nach Ratzinger die Betonung des Unterschieds zwischen den früheren Konzilien und 
dem Zweiten Vatikanum, das in seiner Lehre neue Elemente eingeführt hätte, was aber einen 
Bruch mit der bisherigen Lehre der Kirche zur Folge hätte. Die Kompromisse, die erarbeitet 
worden seien, entsprächen nach Meinung dieser Theologen nicht dem wahren Geist des 
Konzils. Benedikt XVI. stellt, sich auf die Aussagen von Vertretern dieser Richtung berufend, 
die Perspektive dieser Fraktion mit den folgenden Worten dar: 
 
„Nicht in diesen Kompromissen komme jedoch der wahre Geist des Konzils zum Vorschein, 
sondern im Elan auf das Neue hin, das den Texten zugrunde liege: nur in diesem Elan liege 
der wahre Konzilsgeist, und hier müsse man ansetzen und dementsprechend fortfahren. Eben 
weil die Texte den wahren Konzilsgeist und seine Neuartigkeit nur unvollkommen zum 
Ausdruck brächten, sei es notwendig, mutig über die Texte hinauszugehen und dem Neuen 
Raum zu verschaffen, das die tiefere, wenn auch noch nicht scharf umrissene Absicht des 
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Konzils zum Ausdruck bringe. Mit einem Wort, man solle nicht den Konzilstexten, sondern 
ihrem Geist folgen.“455  
 
Der Papst stellt aber fest, eine solche Auffassung sei nicht annehmbar, weil sie eine 
grundlegende Wahrheit leugne, und zwar diese, dass das Konzil die ganze Kirche 
repräsentiert und seine Autorität in Christus verankert ist. Die Aussagen der früheren 
Konzilien könnten nicht einfach abgeschafft werden. Die Konzilsväter hätten dies auch nicht 
beabsichtigt.          
 
 
c)  »Die Hermeneutik der Reform« 
 
Dem stellt er einen zweiten Standpunkt gegenüber, der »die Hermeneutik der Reform«, also 
der Erneuerung der Kirche unter Wahrung der Kontinuität, genannt wurde. Eine solche 
Formulierung wurde schon von den zwei Konzilspäpsten, Johannes XXIII. und Paul VI., 
verwendet. Und gerade die Worte des Papstes, der das Konzil einberufen hat, wiederholt 
Benedikt XVI. Er unterstreicht auf diese Weise, dass die unveränderliche Lehre der Kirche 
bewahrt werden soll, wobei man die Anforderungen der gegenwärtigen Zeiten beachten 
müsse, um der ganzen Kirche und allen Menschen besser zu dienen. Schon Johannes XXIII. 
hat den Akzent auf diese grundlegende Wahrheit gelegt: 
 „Eine Sache sind nämlich die Glaubensinhalte, also die in unserer ehrwürdigen Lehre 
enthaltenen Wahrheiten, eine andere Sache ist die Art, wie sie formuliert werden, wobei ihr 
Sinn und ihre Tragweite erhalten bleiben müssen.“456  
Benedikt XVI. stellt drei Problemkreise dar, deren Behandlung durch das Konzil als ein 
Beispiel der Koexistenz zwischen der Kontinuität und Diskontinuität angesehen werden. Es 
sind Probleme, die von den Konzilsvätern neu überdacht werden mussten und die unter 
Berücksichtigung der Erkenntnisse der modernen Wissenschaften neu definiert worden sind: 
die Beziehung zwischen dem Glauben und der Wissenschaft, zwischen der Kirche und dem 
Staat und zwischen dem Christentum und den anderen Religionen. Benedikt XVI. fasst nach 
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der Beschreibung der konkreten Probleme die Notwendigkeit der Reformen bei gleichzeitiger 
Wahrung der Tradition zusammen:       
„Genau in diesem Zusammenspiel von Kontinuität und Diskontinuität auf verschiedenen 
Ebenen liegt die Natur der wahren Reform.“457 Die Reformen verlangten nicht die Ablehnung 
der schon seit Jahrhunderten herausgearbeiteten und definierten Regeln und Traditionen, 
sondern die Konzilsteilnehmer forderten ihre Wiederentdeckung, Vertiefung und neue 
Verwendung. Als Beispiel für die Kontinuität im Wandel gilt hier die Erklärung über die 
Religionsfreiheit. Für den Papst bedeutet sie nicht die Tatsache, dass der Relativismus 
anerkannt werden soll, sondern die konsequente Reaktion auf die Erkenntnis, dass die 
Wahrheit nicht von außen aufgezwungen werden kann.  
Die Aussagen des Papstes zeigen deutlich, dass er sich zum Konzil bekennt. Es gilt ihm als 
ein kirchengeschichtlich wichtiger Schritt auf dem Weg der Reform. Jedoch entsteht der 
Eindruck, seine Praxis spiegle diese Theorie nicht ganz deutlich oder sogar fast überhaupt 
nicht. Einerseits wollte der Papst zeigen, dass das Konzil, gemäß der »Hermeneutik der 
Reform«, die Grundreformen durchgeführt und trotzdem den Geist der Tradition und der 
wahren Mission der Kirche nicht verloren habe, andererseits berechtigt seine Geste gegenüber 
den Traditionalisten zu der Frage, ob Benedikt XVI. sich selbst (und der Hermeneutik der 
Reform) treu geblieben oder in dem Dialog mit den Anhängern des Bischofs Lefebvre zu weit 
gegangen ist?
458
 Man könnte zwar seine Entscheidung zu verstehen suchen und sie 
begründen, wie es zum Beispiel der Vorsitzende der Deutschen Bischofskonferenz, Robert 
Zollitsch, gemacht hat. Seine - Zollitschs - Aussage betont vor allem das Bemühen des 
Papstes, die Kontinuität zu bewahren und die vor- und nachkonziliare Kirche als die eine 
Kirche Jesu Christi aufzuzeigen.  
„Wer so denkt und sich mit Verve zum Anwalt der Kontinuität macht, dem muss die 
Abspaltung der Piusbrüder ein Dorn im Auge sein. Die Piusbruderschaft ist eine Art 
ständiger Frage, ob das Konzil eine Reform und nicht einen Bruch gebracht hat. Daher 
fordern die Piusbrüder den früheren Kardinal und heutigen Papst heraus. Er will ein 
Äußerstes aufwenden, um sie für das Konzil zu gewinnen und sie von ihren falschen, 
unkatholischen Sichtweisen abzubringen. Es gibt für Papst Benedikt so etwas wie einen 
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Albtraum: dass es während seines Pontifikats zum endgültigen Bruch kommen könnte. 
Vielleicht ist das der eigentliche Grund für die Aufhebung der Exkommunikation―459.  
Es fehlt zwar das Fragezeichen am Ende des Textes, aber das Wort „vielleicht“ weist auf die 
Unsicherheit der Begründung, und es kann nicht anders sein, denn eins ist sicher: Die 
Geschichte und die Hermeneutik sind zwar untrennbar, aber die Antwort, auf welche Weise 
sie zusammen existieren, bleibt offen, obwohl dies das eigentliche Thema  dieser Debatte ist. 
Was aber zu berücksichtigen ist, und das können weder der Papst noch die Traditionalisten 
ändern, ist die Tatsache, dass die volle Definition der Kirche ohne die Berücksichtigung der 
Welt nicht möglich ist.
 460
 Von dieser Vision gibt es keine Rückkehr, so der polnische Jesuit 
Prusak. Es ist natürlich selbstverständlich, dass die Einheit des Katholizismus eine Priorität 
dieses Pontifikats ist, aber die scharfe Kritik innerhalb der katholischen Kirche oder sogar die 
vielen Austritte aus der Kirche geben auch viel Stoff zum Nachdenken. Zollitsch gibt zu, dass 
die mit der Aufhebung der Exkommunikation verbundenen Ereignisse (z.B.  die heftigen 
Äußerungen von Unzufriedenheit und Kritik durch die, die mit der päpstlichen Entscheidung 
nicht einverstanden sind) der katholischen Kirche geschadet haben. Es wurde der Eindruck 
erweckt, dass die Kirche wieder in die Vergangenheit schaut und sich eher um die Einheit mit 
denen, die wichtige Reformen nicht völlig annehmen möchten, bemüht, statt die 
Beunruhigung derer unter den Katholiken, die die Reformen des Zweiten Vatikanums 
umsetzen wollen, zu vermeiden. Ob das nur ein Eindruck oder die Wirklichkeit ist, wird sich 
in der Zukunft erweisen. 
    
d)  Das Vertrauen der Gläubigen zur Kirche 
 
 
Die Aufhebung der Exkommunikation hat das Leben der Kirche auch auf andere Weise 
beeinflusst. Der britische Bischof Williamson, einer der wiederaufgenommenen Anhänger 
Lefebvres, hat hier seinen höchst negativen und stark diskutierten Beitrag geleistet. Und 
Benedikt XVI. hat ihm den Weg dafür geöffnet. Eine Welle der Empörung wurde ausgelöst. 
Die von allen - oder (wie man sieht) fast allen - Menschen ganz deutlich ausgedrückte 
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einhellige Ablehnung des Antisemitismus: „Nie wieder!“ wurde in Frage gestellt. 
„Williamson steht in einer Reihe mit denen, die aus der Geschichte nichts gelernt haben, und 
gibt die moralische Erlaubnis für die Wiederholung antisemitischer Parolen. Und wenn ein 
katholischer Bischof solche Meinungen vertritt, dann kommt wie ein Bumerang wieder die 
Frage nach der Einstellung der Kirche zum Judentum. Eine ambivalente Haltung und das 
Fehlen der Empathie sind noch die gemäßigtesten Vorwürfe, die sich die Kirche in dieser 
Situation gefallen lassen muss. Es wird berücksichtigt, dass der Papst im Falle Williamson 
absichtlich nicht ausreichend informiert wurde. Hier erhebt sich ein weiteres Problem wegen 
des Versagens der Römischen Kurie, (das aber in dieser Erörterung nicht zu bearbeiten ist), 
doch Tatsache ist, dass das Vertrauen vieler Gläubigen zur Kirche auf die Probe gestellt 
wurde. Auch wenn viele Hirten und Gläubige bereit sind, den Versöhnungswillen des Papstes 
generell für echt zu halten, stellt sich die Frage nach der Angemessenheit einer solchen Geste. 
Die Lawine der Proteste war vorauszusehen. Eine Stimme in der hier dargestellten Debatte 
kam aus der deutschen Kirche.  
 
Kardinal Kasper äußerte die Sorge, dass das Bild der Kirche sich verdunkelt habe, und 
beteuerte sein Verständnis für die Besorgnis der jüdischen Gemeinden. Nachdem er trotzdem 
versucht hatte, die päpstliche Entscheidung positiv zu begründen, drückte er aber kurz danach 
aus,  dass, obwohl die Aufhebung der Exkommunikation die Eröffnung eines Dialogs zum 
Ziel gehabt hätte, eine Bereitschaft der Traditionalisten zu diesem Dialog nicht zu erkennen 
sei:  
„Allerdings bin ich besorgt über das Interview, das ich gestern gelesen habe, von dem Leiter 
der Pius-Bruderschaft, Bischof Fellay, das mir doch den Eindruck gibt, dass die Bereitschaft 
zu einer ehrlichen Diskussion dort nicht gegeben ist. So bin über den Ausgang sehr 
besorgt.“461 Gleichzeitig äußerte der Kardinal aber auch die Meinung, die heftige Diskussion 
der verschiedenen Kreise sei nicht nur Kritik an dem konkreten Verhalten der Kurie, sondern  
ein „anti-römischer Affekt“, der etwas mit Kirchenhass zu tun habe. Bei der Verteidigung des 
Papstes fügt er hinzu: „Man macht den Papst lächerlich, nach dem Prinzip: Man schlägt den 
Sack und meint den Esel. Wenn man den Papst in dieser Weise heruntersetzt, und völlig 
ungerecht heruntersetzt, dann richtet sich das nicht nur gegen den Papst, dann richtet sich das 
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gegen die katholische Kirche.“462 Der Kardinal sieht die Kritik eher auf der emotionalen und 
nicht auf einer sachlichen Ebene. Eine sachliche Argumentation wäre notwendig gewesen.  
 
 
e)  Die hierarchische Kirche und die Kirche „von unten“ 
 
 
Um die Überlegungen dieses Abschnittes der Arbeit zu ergänzen, soll hier kurz auch noch ein 
anderes Problem unter die Lupe genommen werden. Es handelt sich auch dabei um das 
Verständnis von Tradition, aber zugleich um das Verständnis des Glaubens, was in dieser 
Erörterung relevant ist. Es gibt noch ein Ereignis, das einen breiteren Kreis der Gläubigen 
berührt hat, wenn auch vor allem die Theologen das Wort ergriffen haben. Im Kontext der 
oben vorgestellten Debatte hat auch dieses Problem einen wesentlichen Ort. Es handelt sich 
um die so genannte ‚tridentinische Messe‟ nach dem Missale Romanum von 1962, welche 
Benedikt XVI. wieder als außerordentliche Form (forma extraordinaria) der Messfeier im 
römischen Ritus in gewissen Grenzen zugelassen hat.  
Die Pressekommentare betonten, dass laut diesem Messformular der Priester wieder mit dem 
Rücken zu den Menschen steht. Das Fundamentalistische liege nicht darin, dass er eine solche 
Haltung annehme, sondern darin, dass die Gläubigen dadurch praktisch als bloße Beobachter 
des „Spektakels“ behandelt würden. Die tägliche Wirklichkeit der Gläubigen und das 
Transzendentale seien wie zwei verschiedene Welten voneinander getrennt. Die Kirche habe 
es nicht immer verstanden, die Fragen der Menschen zu hören und so ihnen gegenüber offen 
zu sein, wie es ihre Aufgabe ist. Umso wichtiger seien die Reformen, die die Konzilsväter 
unternommen haben. War es nicht ein Zeichen der Zeit, welches das Konzil korrekt gedeutet 
und so durch die Messe „versus populum“ wieder das Gleichgewicht zwischen den beiden 
eigentlich überhaupt nicht so entfernten Welten – des Priesters und des „Volkes“ - hergestellt 
habe? Es gehe hier nicht in erster Linie um Differenzen im Kultus, sondern um das Gottesbild 
und die Verwirklichung des Glaubens. 
 
Schon die in dieser Erörterung verwendeten Begriffe der Person und des Glaubens stehen im 
Widerspruch zu den Theorien der Mitglieder der Piusbruderschaft. Wenn der Personbegriff 
von Anfang an mit der Idee des Dialogs verbunden ist, wie könnte man dann solche 
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Liturgieformen ablehnen, die gerade diesen Dialog so stark hervorheben und eigentlich 
ermöglichen? Die innere Gemeinschaft mit Jesus ist eine Voraussetzung, um ein 
glaubwürdiger Zeuge seiner Botschaft zu sein – damit ist auch Benedikt XVI. einverstanden –  
was er oftmals in seinen Schriften unterstrichen hat, deshalb könnte sein Entschluss zur 
Aufhebung der Exkommunikation desto mehr als eine Infragestellung seiner eigenen Worte 
verstanden werden. Die Aufhebung scheint die Akzeptanz der ganzen Lehre der Lefebvrianer 
zu bedeuten, und das wäre schlimmer als der Fall Williamson, der sicher keine Akzeptanz des 
Antisemitismus zum Ausdruck bringt, sondern eher einen Mangel an Information zeigt.  Der 
bewusste Gläubige, der als Subjekt verstandene Gläubige, kann zusammen mit den 
Geistlichen ein wichtiger Mitarbeiter in dem Weinberg des Herrn sein. „Vergangenheit 
[Hervorhebung E.O.] kann als zu bewahrende nur entdeckt werden, wo Zukunft 
[Hervorhebung E.O.]  als Aufgabe gesehen ist―463, so Ratzinger. Ist es nicht gerade der Fall, 
dass man aus der Geschichte, aus der Vergangenheit lernen muss, um die Aufgaben der 
Zukunft richtig verstehen und erfüllen zu können? Eine völlige Ablehnung des tridentinischen 
Ritus wird hier natürlich nicht gefordert, aber die auf dem Konzil herausgearbeitete 
Konzeption der Annäherung der Kirche zur Welt soll durch die Mitglieder der Kirche, und 
solche sind jetzt auch die Lefebvrianer, angenommen und bejaht werden.  
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3. Gesellschaftliche Dimension 
 
 
3.1.  Evangelisierung unter sich stark verändernden gesellschaftlich-politischen Bedingungen   
 
„Warum beginnen wir von der Evangelisierung zu sprechen, wenn wir uns über Europa unterhalten? Der 
Grund dafür ist wohl einfach die Tatsache, dass es die Evangelisierung war, die Europa geprägt hat 
[Hervorhebung E.O.], die den Grundimpuls für die Zivilisierung ihrer Völker und für ihre Kulturen gegeben 
hat. Die Verbreitung des Glaubens auf dem Kontinent hat die Bildung der einzelnen europäischen Völker 
begünstigt, indem sie die Keime von Kulturen in sie einpflanzte, die zwar unterschiedliche Charakteristiken 
ausformten, aber durch das Erbe gemeinsamer Werte miteinander verbunden waren – eben der Werte, die 
im Evangelium verwurzelt sind.”464  
(Johannes Paul II.) 
 
 
 
Zu den Europa bestimmenden Kräften gehörte immer die Kirche mit der Aufgabe der 
Evangelisierung. Der Dialog zwischen dem Glauben und der Kultur, zwischen dem 
Weltlichen und Religiösen, zwischen Glaube und Vernunft, war immer ein Teil der 
europäischen Geschichte. Dies hat sich auch heute nicht geändert, nur die Bedingungen, unter 
denen dieser Dialog geführt wird, sehen heutzutage wesentlich anders aus als noch vor 
Jahrzehnten, wenn nicht Jahrhunderten. Die Kirche war immer ein prägender Faktor, und 
deshalb kann ihre Rolle auch heute nicht übersehen werden. Die Hauptfrage lautet nicht ob, 
sondern wie präsent die Kirche in der gegenwärtigen Gesellschaft ist? Damit ist die Frage 
nach der Evangelisierung verbunden. Sie weist auf die Anfänge des Christentums hin. Damals 
war sie ein Instrument der Verbreitung der Religion. Was für eine Rolle spielt sie heute? 
„Christus gestern, heute und morgen“ war das Motto des Jubiläumsjahres 2000. Wie sieht das 
Heute aus, und wie wird das Morgen aussehen? In diesem Teil werden vor allem die 
theologischen Grundlagen der Konzeption der Evangelisierung und die gesellschaftliche 
Dimension dieses Prozesses berücksichtigt.  
 
Die Evangelisierung ist unmittelbar mit dem Kirchenverständnis verbunden. Dieses hat sich 
parallel zu den Ereignissen, die sich auf der europäischen und weltlichen Bühne abgespielt 
haben, umgewandelt. Die gesellschafts-politischen Umstände beeinflussten es wesentlich. Der 
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Kern dieses Verständnisses, der auf dem biblischen Fundament basiert, ist unverändert. Damit 
sind Johannes Paul II. und Benedikt XVI. einverstanden. Über die Einzelelemente und vor 
allem die Aufgaben der Kirche muss immer neu unter den jeweils neuen Bedingungen 
nachgedacht werden. Der europäische Integrationsprozess gehört dazu. Die Aussage Johannes 
Paul II. zu den europäischen Bischöfen aus dem Jahre 1978, also noch vor der entscheidenden 
Wende 1989, bringt die Bedeutung dieser Thematik zum Vorschein:  
 
„Die bischöfliche Kollegialität, d.h. gegenseitige Offenheit und brüderliche Zusammenarbeit 
unter den Bischöfen im Dienste der Evangelisierung [Hervorhebung E.O.]  und der Sendung 
der Kirche ist nicht nur auf der Ebene der Ortskirche und der Weltkirche, sonder auch auf 
europäischer Ebene [Hervorhebung E.O.] wichtig und notwendig―465. 
 
Solche Worte, die schon am Anfang des Pontifikats ausgesprochen wurden, sind ein Beispiel 
dafür, dass die europäische Thematik dem Papst nicht fremd war, ja dass sie ihm sehr bewusst 
war. Die Hauptfrage, die sich in diesem Moment stellt, ist diese: Was versteht die Kirche 
unter dem Begriff der Evangelisierung, und was für eine Einstellung nehmen die beiden 
Päpste dazu ein?    
Das Entscheidende ist aber, auszuführen, in welcher gesellschaftlich-politischen Ordnung die 
Wahrheit des Evangeliums verkündet werden soll?  Der immer wieder genannte Begriff der 
pluralistischen Gesellschaft gibt ziemlich treffend die Wahrheit über die Struktur der heutigen 
gesellschaftlich-politischen Verhältnisse wieder. Zu Beginn dieser Überlegungen muss diese 
Situation bedacht werden, um ihr dann die Aufgabe der Evangelisierung zuzuordnen. Es geht 
doch um die tägliche Wirklichkeit, und auf den ersten Blick scheint diese Beschreibung nicht 
viele Schwierigkeiten zu bereiten, aber wie es schon Karl Rahner im Jahre 1965 in seinem 
Aufsatz über die pluralistische Gesellschaft geschildert hat: „Das scheinbar Alltägliche ist das 
wahrhaft Geheimnisvolle und Gefährliche.“466 Wenn schon kurz nach dem Konzil solche 
Änderungen in der gesellschaftlichen Ordnung zu sehen waren, dann ist es selbstverständlich 
festzustellen, dass die heutige Perspektive noch komplizierter ist und dass sie eine besondere 
Art und Weise des Nachdenkens braucht, was eben Johannes Paul II. gemacht hat und 
Benedikt XVI. ebenfalls tut.  
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Johannes Paul II. hat mehrmals auf die Lage Europas hingewiesen. Eines der 
zusammenfassenden Schreiben über diese Thematik ist das Apostolische Schreiben „Ecclesia 
in Europa“ aus dem Jahre 2003, in dem sich der Papst mit der Situation der Kirche in Europa 
am Anfang des 21. Jahrhunderts auseinandergesetzt hat. Er beginnt dieses Dokument mit 
einer Analyse der gegenwärtigen Situation Europas, das sich mit der Erweiterung der 
Europäischen Union an einem entscheidenden Punkt seiner Geschichte befindet. Der Papst 
stellt dabei Widersprüche und Probleme in der gesellschaftlichen Lage fest. Neben 
inspirierenden Zeugnissen christlichen Glaubens stellt der Papst Gottvergessenheit und 
religiöse Indifferenz fest; der gewonnenen individuellen Freiheit und dem Wohlstand stehen 
Zukunftsangst, Zersplitterung des Daseins
467
, wie es von Johannes Paul II. genannt wurde, 
und eine schwindende Solidarität gegenüber. Die ganzen Veränderungen fasst man unter dem 
Begriff Globalisierung zusammen. Johannes Paul II. hat sich oft auf dieses Wort bezogen. 
Was bedeutet es?  
 
 
3.1.1.  Der Globalisierungsbegriff 
 
Es ist ein Prozess der zunehmenden gegenseitigen Abhängigkeit der Menschen durch die 
Internationalisierung der gesellschaftlichen und politischen Beziehungen und durch die neuen 
Tendenzen in der Kultur. Dieser Prozess ist bestimmt nichts ganz Neues, aber in den letzten 
Dekaden hat er deutlich sein Tempo beschleunigt. Einen entscheidenden Einfluss darauf 
haben: die Entwicklung der Transportmittel, Massenmigration in vielen Gebieten der Erde, 
der technische Fortschritt in dem Bereich der multimedialen Technologien, die den schnellen 
Informationsaustausch ermöglichen. Die verschiedenen Weltanschauungen, die nicht selten 
gefährlich sind, und Ideologien jeder Art können auf diese Weise wie nie zuvor verbreitet 
werden. Die z. T. beunruhigenden Verhaltensweisen der Menschen, die sich daraus ergeben, 
charakterisieren die gegenwärtige Gesellschaft. Eine theologisch-moralische Beurteilung 
dieser Prozesse ist berechtigt und sogar notwendig, weil die Globalisierung zwar vor allem 
auf der ökonomischen und politischen Ebene betrachtet wird, aber alle Dimensionen des 
menschlichen Lebens, auch die Religion und die Kultur betrifft.  
Das Problem, das meistens – so auch von Johannes Paul II. - angesprochen wird, ist die 
soziale Ungerechtigkeit, die ihre Wurzeln in der Ungleichheit der Verteilung der 
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gemeinsamen Güter, Dienstleistungen und Finanzen hat. Es ist ein Prozess sowohl auf der 
nationalen als auch auf der internationalen Ebene, der Arbeitslosigkeit und das Schwinden der 
Sozialleistungen zur Folge hat. Die ungeheuer gesteigerte industrielle Produktion und die 
zunehmende Urbanisierung sind mitverantwortlich für die ökologischen Katastrophen, die 
heutzutage immer öfter auftreten. Konsumtendenzen entwickeln sich rapide, wobei der 
Zugang zu der höheren Kultur in vielen Fällen stark reduziert wird. Die moralische 
Gleichgültigkeit begleitet leider all diese Prozesse, und gerade dieses Phänomen sehen die 
beiden Päpste als ein riesiges Problem, das der Globalisierung zusätzlich einen negativen Ton, 
einen negativen Wert gibt.  
Für Johannes Paul II. ist der Prozess der Globalisierung eine unvermeidliche Erscheinung, die 
sowohl negative als auch positive Folgen hat. Was der Mensch aber beachten muss, um sich 
in all diesen Ereignissen nicht zu verlieren und sein Menschsein nicht zu verleugnen, das sind 
die ethischen Regeln, die er respektieren und verwirklichen muss. Die ethischen Richtlinien, 
die die beiden Päpste bevorzugen, sind sehr konkret und scheinbar restriktiv; für viele, wie es 
scheint, unrealisierbar. Es stellt sich die Frage, wie sie interpretiert und beurteilt werden 
sollen. Die Schwierigkeit, die hier entsteht, bezieht sich auf die fundamentale Frage: Ist das 
moralische Minimum ein geeigneter Maßstab für das menschliche Handeln, oder soll man 
sich die Messlatte hoch legen und dadurch den Entscheidungen und dem Tun einen höheren 
ethischen Wert geben? Die Antwort ist weitgehend durch die unterschiedlichen 
Lebenssituationen bestimmt worden. Jesus selbst hat aber nicht versprochen, dass das Leben 
des Glaubens mühelos wird. Obwohl sich Johannes Paul II. des großen zeitlichen Abstandes 
bewusst war, der uns von heiligen Menschen früherer Jahrhunderte trennt, stellte er sie auch 
den Menschen unserer Zeit als hohe moralische Vorbilder vor Augen. In einem europäischen 
Kontext sind es die Patrone Europas, die in dieser Erörterung schon erwähnt worden sind. Vor 
allem an die jungen Menschen wandte er sich mit seinem Appell, damit sie den Worten Jesu 
aus dem Evangelium folgen, um eine Generation der Hoffnung zu sein. Die jungen Menschen 
erinnerte er auch an die christlichen Wurzeln der europäischen Kultur:  
„Ja, ihr seid auf dem Weg, der zum Licht führt. Zweifellos deshalb, weil ihr die Erben einer 
christlichen Kultur seid, die ganz Europa geprägt hat. Ohne es recht zu wissen, lebt ihr 
davon. All eure Ideale haben ihre Wurzeln im Glauben, selbst dann, wenn Gott aus eurer 
Sichtweise zu treten scheint.“468 
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In dem christlichen Fundament sah er die Bausteine für die Zukunft. Die Ebene des 
Gewissens und der moralischen Werte ist die wichtigste Dimension der Gegenwart und der 
Geschichte. Das Sich-selbst-Übersteigen ist schon ein Schritt in Richtung 
Selbstverwirklichung und zugleich ein Beitrag zur harmonischen Entwicklung der ganzen 
Menschheit. Mit diesen Gedanken Johannes Pauls II. tritt man in die Welt des, wie es 
manchmal scheint, Unmöglichen ein. Seine Vorstellungen waren für viele fast unrealistisch. 
Die Grundlage für seine Vision hat der Papst aber im Evangelium gefunden. Hier könnte man 
fragen: Ist es auch unrealistisch? Eine Art des Kompromisses, wenn man im ethischen 
Bereich überhaupt über einen solchen reden kann, könnte der Vorschlag sein, vor allem das 
zu realisieren, das zu tun, was jeder Mensch tun soll und was zu den alltäglichen Aufgaben 
gehört. Die Situation der gegenwärtigen Gesellschaft wäre schon gut, wenn jeder wenigstens 
das Minimum täte. Leider ist dieses Minimum für viele schon eine zu große Herausforderung. 
Noch sind viele Menschen nicht dazu fähig, auch nur einen minimalen Beitrag zum 
gemeinsamen Wohl zu leisten. Dieser ergäbe bestimmt noch nicht die vollkommene 
Gesellschaft, aber zumindest würde das einen kleinen Fortschritt in die richtige Richtung 
bedeuten. Die höheren Maßstäbe sind bestimmt ein Ziel, aber die menschliche Begrenztheit 
und die komplizierten Umstände müssen auch berücksichtigt werden. Das Problem liegt nicht 
darin, dass die Menschen nicht nach den höheren Zielen streben, sondern dass sie nicht das 
Minimum tun, was sie tun sollen. Die Intentionen sowohl Johannes Pauls II. als auch 
Benedikts XVI. sind sinnvoll und entsprechen dem evangelischen Geist, aber was in der 
heutigen Welt stark betont werden muss, ist, dass die grundlegenden Prinzipien erfüllt werden 
müssen.  
Eine Zusammenfassung dieser Reflexion könnte die Feststellung sein, dass die Globalisierung 
weder gut noch schlimm ist. Sie wird das, was die Menschen daraus machen werden.  
 
Bei all diesen Schwierigkeiten und Herausforderungen der Gegenwart sah Johannes Paul II. 
die positiven Aspekte der europäischen Gemeinschaft. Ein wesentliches Kennzeichen 
Europas, das auch in der Erweiterung der Europäischen Union seinen Ausdruck findet, ist 
eine prinzipielle Offenheit: der Erfolg der Versöhnung und der Integration Europas auf einem 
friedlichen Fundament, die weitgehend in der Europäischen Union verwirklicht werden, 
verlangt von Europa, sich verstärkt seiner Verantwortung für die Welt bewusst zu werden und 
sich in Solidarität mit den Ärmsten für Frieden, Freiheit und Gerechtigkeit einzusetzen. 
Konkret wird diese Problematik in dem Dokument „Ecclesia in Europa“ angesichts der 
Herausforderungen, die die Globalisierung verursacht, beschrieben. Was nötig ist, ist der 
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Kampf für eine gerechte Weltwirtschaftsordnung, ein Beitrag zu sozialer, wirtschaftlicher und 
politischer Entwicklung in den benachteiligten Gebieten der Erde, die Bereitschaft zur 
Aufnahme von Flüchtlingen und der Wille zur Integration von Migranten. 
 
Eine ganz aktuelle Situation stellt Benedikt XVI. in seiner neuesten Enzyklika „Caritas in 
veritate“ dar. Für diese Erörterung ist unter anderem seine theologische und philosophische 
Grundlegung der Soziallehre der Kirche von großer Bedeutung. Schon der Titel weist darauf 
hin, dass die sozialen, ökonomischen und wirtschaftlichen Probleme nur mit Liebe 
menschlich und gerecht gelöst werden können. Die Liebe beschränkt sich hier nicht nur auf 
das Gefühl, sondern bedeutet auch die Fähigkeit, sich mit dem Nächsten zu einigen und mit 
ihm in der menschlichen Gemeinschaft für das gemeinsame Wohl zu handeln. Die Liebe soll 
durch den wahren Dialog unterstützt werden. Die Päpste haben diese Tatsache auch in 
anderen Schriften oft betont. In der „Lehrmäßigen Note zu einigen Aspekten der 
Evangelisierung“ ist zum Beispiel zu lesen: „Die Evangelisierung beinhaltet auch den 
ehrlichen Dialog, der die Argumente und Empfindungen des Anderen zu verstehen sucht. 
Denn zum Herz des Menschen gelangt man nicht ohne unentgeltlichen Einsatz, Liebe und 
Dialog. Das verkündete Wort soll also nicht nur ausgesprochen, sondern im Herzen seiner 
Empfänger auch angemessen bezeugt werden.“469 Der Ansatzpunkt könnte kein anderer sein 
als der, der schon in dieser Arbeit mehrmals betont wurde – Man muss unbedingt davon 
ausgehen, dass alle Menschen als Abbild Gottes geschaffen sind.  
 
 
 3.1.2.  Der Evangelisierungsbegriff  
 
Die dogmatische Konstitution über die Kirche des Zweiten Vatikanums gibt eine bündige und 
klare Antwort darauf, was die Evangelisierung bedeutet. Es ist „die Verkündigung der 
Botschaft Christi durch das Zeugnis des Lebens und das Wort“470. Das Neue, was die 
Konzilsväter betont haben, kann man mit den Worten zusammenfassen: „Hier wurde Mission 
nicht länger nur geographisch als Verkündigung außerhalb Europas definiert, sondern 
zurückgeholt ins Herz der Theologie und der Kirche“471. Ein Ursprung der Evangelisierung ist 
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Jesus Christus
472
 selbst, der als Gottes Sohn auf der Erde die Liebe Gottes verkündet hat und 
dafür die Gläubigen gesammelt hat, die die Kirche bilden. Die Kirche ist also eine 
Gemeinschaft, die sich der Evangelisierung widmet. Ihr Ziel hat Papst Paul VI. in seiner 
Schrift „Evangelii nuntiandi“ geschildert: die frohe Botschaft „ … in alle Bereiche der 
Menschheit zu tragen und sie durch deren Einfluss von innen her umzuwandeln und die 
Menschheit selbst zu erneuern“473. Das Wichtigste in dieser Beschreibung ist, dass die 
Evangelisierung auf alle Menschen ausgerichtet ist. Alle, ohne Ausnahme, sind die 
Adressaten der frohen Botschaft des Evangeliums. Der Wesensauftrag der Kirche hat eine 
Dynamik, die über die Grenzen hinausreicht. Es ist ein Potenzial, das genutzt werden soll. Die 
Träger dieses Auftrags sind alle Glieder der Kirche, die an der missionarischen Aufgabe der 
Kirche teilnehmen. Die Kirche setzt also Evangelisierung und Missionierung gleich. Die 
praktisch-theologische Hinsicht dagegen unterstreicht einen wichtigen Aspekt der 
Evangelisierung: die konkreten, sehr unterschiedlichen Bedingungen dieses Prozesses und die 
Notwendigkeit der kritischen Reflexion der Kirche über sich selbst. Treffend beschrieb es der 
Pastoraltheologe Paul Zulehner: „Evangelisierung ist ein Versuch, das Erbe zu 
kontextualisieren, für das Heute aufzuschließen“474. Den Glauben muss man gemäß dem 
Kontext und den aktuellen Bedingungen weitergeben. Das Europa von heute bildet gerade in 
unserer Zeit einen neuen Kontext, in dem sich der Glaubende neu zurechtfinden muss, neue 
Methoden der Verkündigung entdecken und den Bedürfnissen und Problemen der Menschen 
entgegenkommen muss.  
Die Neuevangelisierung gehört zu den Konzepten in der Kirche, die umstritten sind. Die 
Hauptvorwürfe sind erstens, dass die hierarchische Ekklesiologie als Grundlage der 
Neuevangelisierung Europas als selbstverständlich vorausgesetzt werde, und der zweite 
Streitpunkt ist das Offenbarungsverständnis in der Spannung zwischen Kirche und Kultur. 
„Während die offizielle Linie die Erneuerung der Kultur aus der Kirche erwartet, […] sehen 
progressive Denker die Sache eher umgekehrt: Das bleibende, grundlegende Datum [ist] die 
Kultur. [Sie] ist immer schon geprägt von Offenbarung, Evangelium und Gott“475. Um diese 
Fragen im Kontext dieser Erörterung zu behandeln, muss man darlegen, wie die beiden Päpste 
Neuevangelisierung verstanden haben.    
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3.1.3.  Neuevangelisierung – Johannes Paul II. 
 
Johannes Paul II. hat den Begriff „Neu-Evangelisierung“, der für ihn charakteristisch ist, oft 
verwendet und in dankenswerter Klarheit und Bestimmtheit auch erklärt. „Es handelt sich um 
einen programmatischen Appell des Papstes, der damit die Rückbesinnung auf das Wesen des 
missionarischen Christentums meint, die Bewusstwerdung und – machung der Quelle allen 
Heils, Jesus Christus und das Geheimnis des Drei-einen Gottes, sowie die Suche nach neuen 
Wegen und Mitteln, dieses Heilsgeheimnis in einer den Herausforderungen der heutigen 
Menschheit gemäßen Art, eben neu, zu verkünden“476. Dem Papst war es bewusst, dass man 
einerseits die Verkündigung der unveränderten Quelle – Jesus Christus – braucht, dass aber 
andererseits das Verständnis des Zeitgeistes und der anderen Lebensumstände notwendig ist; 
nur dann kann man glaubwürdig bleiben und tatsächlich auf die Nöte der Menschen 
antworten. Dem Eifer der ersten Christen soll die Offenheit gegenüber dem Neuen 
entsprechen. Zu dem Neuen gehören nicht nur die gesellschafts-politischen Strukturen, die in 
der Zeit der Globalisierung entstanden sind, sondern auch die neuen innerkirchlichen 
Verhältnisse, wie die ökumenischen Gespräche oder der interreligiöse Dialog.  
Die Evangelisierung ist aber nicht dazu da, um in Europa vergangene Zeiten und Verhältnisse 
wieder zu etablieren, sondern sie ist ein Mittel, das der Wiederentdeckung der christlichen 
Wurzeln Europas dienen soll. Die zweite Anforderung besteht in einer Vertiefung der 
Zivilisation, Johannes Paul II. würde sagen: in der Errichtung einer Zivilisation der Liebe, die 
christlicher, also menschlicher sein soll. Die Evangelisierung wird aus vielen Gründen „neu“ 
genannt. Einer dieser Gründe ist das Wirken des Heiligen Geistes, der immer wieder die 
Neuheit des Wortes Gottes ausdrückt und in gleicher Weise eine ständige Kraft der 
Erneuerung für die Gläubigen ist. Die Evangelisierung ist „neu“, weil sie nicht nur mit der 
abendländischen Kultur und dem alten Kontinent gedanklich und praktisch verknüpft ist. Sie 
ist auch für die andren Kulturen und Nationen offen. Sie erkennt die Pluralität auch im 
europäischen Bereich an.  
Der Papst hat schon im Jahre 1979 in seinem Heimatland
477
 über die Neuevangelisierung zu 
reden begonnen und diese zukunftsorientierte Idee in den folgenden Jahren in verschiedenen 
Zusammenhängen weiter ausgeführt. In vielen Schriften nahm Johannes Paul II. Bezug auf 
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diese Thematik. Zu den wichtigsten Texten für das Verständnis  der Rolle der Kirche in einer 
europäischen Gemeinschaft zählt man das Schreiben „Ecclesia in Europa“, das in dem 
nächsten Punkten ausführlicher vorgestellt werden wird. Erst aber sollen die Überlegungen 
Joseph Ratzingers zu dem europäischen Erbe der Christen präsentiert werden. Schon im Jahre 
1979 entwickelte er seine Theorie bezüglich dieses Themas, und diese ergänzt den wichtigen 
Text Johannes Pauls II. oder, besser gesagt, stellt eine Art Einführung zu diesem Schreiben 
des polnischen Papstes dar. 
 
3.1.4.  Das christliche Erbe, das bewahrt werden muss – Joseph Ratzinger 
 
Die Gedanken Ratzingers über die Evangelisierung in Europa leiten seine Überlegungen über 
das Wesen Europas ein. Es ist einfacher, die Herausforderungen der Gegenwart zu begreifen, 
wenn man weiß, auf welchem Grund sie gewachsen sind. Es ist auch notwendig,  das 
Fundament Europas aufzuzeigen und die christlichen Wurzeln zu entdecken. Über Europa 
wurde schon in dieser Arbeit, aber auch in vielen anderen Schriften, viel geschrieben, aber es 
scheint nützlich zu sein, die Hauptthesen Ratzingers vorzustellen. Europa kann nicht nur eine 
Gemeinschaft der verschiedenen wirtschaftlichen oder politischen Interessen sein – dies ist 
eine Tatsache, die oft von Ratzinger betont wurde. Das rein Technische genügt auch nicht: 
„Das Soziale und das Evangelium sind einfach nicht zu trennen. Wo wir den Menschen nur 
Kenntnisse bringen, Fertigkeiten, technisches Können und Gerät, bringen wir zu wenig“478. 
Der reine Idealismus kann auch nicht existieren. Der Europäer braucht ohne Zweifel eine 
Synthese aus politischer Realität und sittlicher Idealität – so eine Feststellung Ratzingers. Nur 
dann könne man behaupten, dass der alte Kontinent eine prägende Kraft in der Zukunft sein 
könnte.  
 
Bei dem Wort Europa weist Ratzinger auf das christliche Erbe hin. Die Wertschätzung der 
anderen Einflüsse wurde nicht verschwiegen, aber in diesem Kontext wird besonders das, was 
mit dem Christentum zu tun hat, betont. Ratzinger zitiert die Apostelgeschichte, und zwar die 
Episode mit dem Makedonier, die in dieser Erörterung schon erwähnt wurde, ergänzt aber 
seine These auch mit anderen Stellen des Neuen Testamentes. Er verbindet diese Geschichte 
mit den Worten aus dem Johannes Evangelium. Es handelt sich um eine Szene, die sich vor 
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 Benedikt XVI.: „Bitten wir den Herrn, unsere Schwerhörigkeit für Gott, für sein Wirken und sein Wort zu 
heilen―. Homilie bei der heiligen Messe auf dem Gelände vor der Neuen Messe in München (10. September 
2006), in: OR 37(2006), 9/10. 
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der Passion Jesu und nach seinem Einzug in Jerusalem abspielt. Es geht um eine Bitte der 
Griechen, gerade als von der Erfüllung der Herrlichkeit Jesu die Rede war, und zwar: „Herr, 
wir möchten Jesus sehen“ (Joh 12,21). Zugleich schildert Ratzinger, sich auf Bischof Graber 
berufend, die Ereignisse aus dem Pfingstbericht. Die Aufzählung der Völker beginnt mit den 
Asiaten, an der letzten Stelle werden die Römer angeführt. Der Orient wurde also zum 
Ausgangspunkt des Evangeliums. Man kann diese Wahrheit im ganzen Neuen Testament 
lesen, das Heil kommt von den Juden (Joh 4,22). Ratzinger ergänzt:  
„Aber Lukas fügt einen Weg hinzu, der eine neue Tür öffnet. Der Weg, den die 
Apostelgeschichte zeichnet, ist als ganzer ein Weg von Jerusalem nach Rom, der Weg zu den 
Heiden, von denen Jerusalem zerstört wird und die es doch auf eine neue Weise in sich 
aufnehmen“479. Das Christentum könne man als eine Synthese zwischen dem Glauben Israels 
und dem griechischen Geist verstehen, eine Synthese, die in Jesus Christus vermittelt wurde. 
Diese Synthese gilt als ein Fundament für Europa.   
 
Diese Gedanken Ratzingers sind umso wichtiger, wenn man die damalige Situation der ersten 
Christen und die Anfänge der Evangelisierung betrachtet. Da kommen sofort die Vergleiche 
mit der heutigen komplizierten Situation auf dem alten Kontinent, die auch durch die  
Pluralität gekennzeichnet wird. Sie gehört zum Leben, sie ändert sich zwar, nimmt 
verschiedene Formen an, bleibt aber ständig eine Herausforderung und bildet die Umstände 
der Verkündigung des Evangeliums.   
 
 
3.1.5.  „Ecclesia in Europa“ - Christliches Erbe als Zukunftsplan? 
     
Der Verkündigung des Evangeliums hat Johannes Paul II. in seinem Schreiben „Ecclesia in 
Europa“ viel Platz und Aufmerksamkeit gewidmet. Für ihn ist es das Evangelium der 
Hoffnung, was ganz deutlich auf die Zukunft des Kontinents ausgerichtet ist. Diese Tugend 
der Hoffnung erscheint in einem zukünftigen Kontext sehr wichtig, gibt aber auch die Kraft, 
die gegenwärtigen Prozesse zu bestehen. Für die europäischen Gläubigen hat der Papst einen 
direkten und aussagekräftigen Appell: „Kirche in Europa, die Neuevangelisierung ist die 
Aufgabe, die auf dich wartet! Sieh zu, die Begeisterung für die Verkündigung wieder zu 
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 Ratzinger, Joseph: Europa - verpflichtendes Erbe für die Christen. Tagung der Katholischen Akademie in 
Bayern „Europa und die Christen“ am 28./29. April 1979 in Straßburg, München 1979, 9. 
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entdecken!“480. Dieser Appell steht in Einklang mit der These Joseph Ratzingers, der die 
Zukunft Europas in Verbundenheit mit der Vergangenheit sieht. Die Wiederentdeckung der 
eigenen Wurzeln und der echte Dialog mit der Gegenwart dienen der Zukunft. Der Hinweis 
auf die Perikope mit dem Mazedonier ist auch bei Johannes Paul II. zu finden. Als Einführung 
für die folgende Betrachtung wird hier eine Aussage Johannes Pauls II. zitiert, welche die 
Richtung seines Denkens über diese Thematik aufzeigt: 
„Die christliche Botschaft nimmt den Kulturen nicht die Lebenskraft und baut nicht deren 
besondere Merkmale ab. Sie wirkt im Gegenteil von innen her und bringt die ursprünglichen 
Fähigkeiten zur Geltung, die ihr Genius hervorzubringen vermag. Die Wirkung des 
Evangeliums auf die Kulturen reinigt und hebt das Menschliche und bringt die Schönheit des 
Lebens, die Harmonie des friedlichen Zusammenlebens, die Genialität, die jedes Volk in die 
Gemeinschaft der Menschheit einbringt, zum Leuchten. Diese Wirkung hat ihre Kraft in der 
Liebe, die nicht aufdrängt, sondern anbietet, in Berufung auf die freie Zustimmung in einer 
Atmosphäre der Achtung und gegenseitigen Annahme.“481 
 
 
3.1.5.1.  Der internalisierte Glaube und die Selbstevangelisierung – ein Fundament der  
Neuevangelisierung 
 
Auch die Mission ad gentes, die erste Verkündigung der frohen Botschaft, ist eine der 
Aufgaben der Kirche in Europa. Der Einfluss des Kommunismus, der noch heutzutage in den 
ostmitteleuropäischen Ländern spürbar ist, und die Pluralität im religiösen Bereich gehören zu 
den Ursachen dafür, dass es Menschen gibt, die über Jesus Christus noch nichts gehört haben. 
Das Signifikante aber, das in dieser Schrift betont wurde, ist die erneute Verkündigung des 
Evangeliums. Denn der Glaube ist vielen nicht mehr bekannt in dem Sinne, dass er nicht 
wirklich innerlich angenommen und gelebt wird. Der Agnostizismus und der Atheismus 
verhindern die Verbindung mit der Person Jesu Christi und mit seiner Kirche.  
 
Der Papst bedauert auch, dass die christlichen Werte an Bedeutung verloren haben, und 
gleichzeitig betont er durch diese Aussage die enge Verbundenheit der europäischen Werte 
mit dem christlichen Geist: „Die großen Werte, die die europäische Kultur weitreichend 
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 Johannes Paul II.: „Verpflichtung zum Aufbau einer »Zivilisation der Liebe«―. Generalaudienz am 15. 
Dezember 1999, in: OR 52/53 (1999), 2/3. 
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inspiriert haben, sind vom Evangelium abgetrennt worden und haben so ihr tiefes Wesen 
verloren und Raum gelassen für nicht wenige Verirrungen“482. Um den Glauben weiter zu 
verkünden, muss man erst die Getauften neu bekehren. Eine Neu-Evangelisierung könnte nur 
dann möglich sein, wenn die geistige Krise überwunden wird. Johannes Paul II. hat dies als 
ein großes Problem gesehen: 
 „Auch auf religiöser Ebene ist Europa geteilt. Nicht so sehr oder hauptsächlich wegen der 
Spaltungen, die im Lauf der Jahrhunderte entstanden sind, sondern vielmehr wegen der 
Abkehr von Getauften und Gläubigen von den tiefen Gründen ihres Glaubens und der 
lehrhaften und moralischen Kraft der christlichen Lebensanschauung, die den Personen und 
Gemeinschaften Gleichgewicht garantiert.“483 
Wie könnte man die Einigung Europas verwirklichen, wenn eine andere Teilung immer noch 
präsent ist? Vor allem, wenn man die christlichen Wurzeln in der pluralistischen Gesellschaft 
betrachtet, ist die Einheit auf dieser religiösen Ebene von großer Bedeutung.  
 
Johannes Paul II. berührte auch das Thema, was für eine Vorstellung die Getauften von Jesus 
Christus haben. Wird er als der wahre Sohn Gottes verstanden oder als sittliches Vorbild, mit 
dem man sich aber nicht unbedingt identifizieren oder an ihn glauben muss? Diese Frage ist 
aber ganz entscheidend, um das wirklich Christliche zu bewahren und nicht nur die Illusionen 
des Christlichen zu festigen. Johannes Paul II. drückte es wie folgt aus:  
„Die Verkündigung des Evangeliums der Hoffnung macht es daher notwendig, den Übergang 
von einem durch gesellschaftliche Gewohnheit gestützten, freilich auch schätzenswerten 
Glauben zu einem persönlicheren und reiferen, reflektierten und überzeugten Glauben zu 
fördern“484. Darum eben geht es bei einer echten Bekehrung. Eine Evangelisierung im echten 
Geist des Evangeliums beschränkt sich also nicht auf die Verbreitung solcher Werte wie 
Gerechtigkeit und Frieden. Sie sind natürlich der Ausdruck des evangelischen Geistes, aber 
das wichtigste ist, die Person Jesu Christi zu verkünden
485
. Man könnte aufgrund dieser 
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 Schon Papst Paul VI. in seinem Schreiben Evangelii nuntiandi (22) betonte diese Wahrheit, und Johannes 
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Reflexion des Papstes eine Feststellung wagen: Der Glaube ist sehr oft nicht internalisiert, er 
wird nicht als eine Norm für die fundamentalen Fragen, für das Handeln im Leben betrachtet. 
Die Zugehörigkeit zur Kirche beschränkt sich auf die Rituale, auf die wiederholten Schemata, 
die nicht vertieft sind, über die oft überhaupt nicht nachgedacht wird und die nicht auf die 
Person Jesu Christi ausgerichtet sind. Wie könnte dann seine Lehre völlig und vernünftig 
angenommen werden? Die Vernunft steht nicht im Widerspruch zum Glauben. Sie soll dem 
Glauben dienen. Diese Perspektive ist heute in vielen Kreisen vergessen, und der Glaube 
verblasst zu abstrakten, nicht sachbezogenen und irrationalen Ideen. Um aus dem christlichen 
Erbe zu schöpfen und dadurch einen realen Beitrag zu der Entwicklung der europäischen 
Gemeinschaft zu leisten, muss das Fundament bekannt sein.  
 
Hier taucht die Frage nach dem Engagement der Christen im öffentlichen Leben auf. 
Inwieweit ist es im Evangelium verwurzelt? Auch hier bleibt die einzige Bezugsperson Jesus 
Christus selbst. Als Gott Mensch geworden ist, nahm er an dem Leben in all seinen 
Dimensionen teil. Die Normen für sein Handeln schöpfte er aus dem Glauben. Noch mehr, er 
wollte sie nicht nur auf die buchstäblichen Regeln, die nichts mit dem lebendigen Glauben zu 
tun haben, reduzieren. Der Glaube ist aber auch nicht eine Akkumulation von Sicherheiten, 
sondern auch die Fähigkeit zum Zweifeln, zum Fragen. Dies bedeutet aber nicht, dass dadurch 
sein Wert verkleinert wird. Diese Eigenschaften beweisen vielmehr, dass er den innersten 
Kern des Menschen betrifft, denn nur dann, wenn etwas bekannt ist, wenn über etwas 
nachgedacht wurde, entwickeln sich die Fragen, die Bedenken, die aber letztendlich die 
Richtung der Entwicklung markieren. Ohne Fragen wäre der Fortschritt der Menschheit nicht 
möglich – das bestätigen alle wissenschaftlichen Disziplinen. Der Glaube muss also eine 
persönliche Wahl sein. Wenn er persönlich, mit Überzeugung angenommen wird, dann 
besteht eine wesentlich größere Chance, dass der Mensch gemäß dem Glauben auch handeln 
wird.     
Die Quelle für die Werte ist Jesus Christus selbst, und ohne ihn können sie nicht verkündet 
werden. Ohne Christus würde das Evangelium nicht existieren. Die Evangelisierung, die erste 
Verkündigung des Wortes und die erste Spendung der Sakramente, führte zur Gründung der 
Kirche, wie es im Neuen Testament zu lesen ist: „Geht zu allen Völkern, und macht  alle 
Menschen zu meinen Jüngern; tauft sie auf den Namen des Vaters und des Sohnes und des 
Heiligen Geistes“ (Mt 28,19). Das Ziel der Evangelisierung ist, dass die Menschen Gott 
                                                                                                                                                        
menschliches oder ideologisches Objekt zu werden droht, oder man verfälscht die Identität Christi, der nicht 
mehr als der Herr, dem alles unterzuordnen ist, erscheint (vgl. 1 Kor 15, 27).― (RM 18). 
 275 
kennen. In diesem Punkt könnte man an das schon bekannte und sehr oft betonte Interesse 
Johannes Pauls II. an der Anthropologie erinnern. Sein Verständnis der Evangelisierung hat 
deutlich anthropologische Züge. In ihr nämlich ist eine fundamentale Wahrheit zu lesen, und 
zwar diese, die schon der Heilige Irenäus sehr eindrucksvoll zum Ausdruck gebracht hat: 
„Denn Gottes Ruhm ist der lebendige Mensch, das Leben des Menschen aber ist die 
Anschauung Gottes“486. Um den Menschen zu kennen, muss man auch Gott kennen. Er hat 
sich in seinem Sohn offenbart. Und diese frohe Botschaft soll im Prozess der Neu-
Evangelisierung neu entdeckt und verkündet werden. „Denn der heutige Mensch meint 
bisweilen, der Glaube erhöhe nur die Herrlichkeit und Ehre Gottes, erniedrige aber das Bild 
vom Menschen. Die Sache Gottes steht hingegen keineswegs im Gegensatz zur Sache des 
Menschen. Es sind vielmehr die rein irdischen Versprechungen, welche – wie die jüngste 
Geschichte gezeigt hat – schließlich die Menschen auf totalitäre Weise unterjochen“487. Ein 
Ausgangspunkt für die Evangelisierung ist das Evangelium und durch dieses das Erkennen 
der einmaligen Würde des Menschen.  
 
Die Neuevangelisierung kann man in der Sicht Johannes Pauls II. auch als eine 
Selbstevangelisierung betrachten, über die schon Paul VI. geschrieben hat (EN 15). Der 
paradoxe Begriff und seine Verwirklichung sollen eine Distanz zwischen Gott und dem 
europäischen Volk überwinden. Diese Konzeption drückt den Wunsch nach der Rückkehr 
Europas zu seinem wahren Selbst – zu seinen Wurzeln, zu Christus und zu der Kirche aus. 
Der Papst drückte die Überzeugung aus, dass ein Europäer in der Kirche die Heilmittel für die 
Schwierigkeiten und Hoffnung für die Zukunft finden kann.
488
 Die Beispiele für solche 
Initiativen der Kirche hat Friedemann zusammengefasst: „[…] der Atheismus werde durch die 
»Vertiefung und Läuterung des Glaubens besiegt«, die säkularistische Verherrlichung des 
Menschen und die Ausbeutung der Schöpfung durch eine »kosmische Theologie und 
Spiritualität« überwunden, und wirtschaftliche Fehlentwicklungen durch »das Evangelium der 
Gerechtigkeit, der Brüderlichkeit und der Arbeit korrigiert«“489. Das Modell der 
Neuevangelisierung soll aber auch auf der kulturellen und persönlich-geistlichen Erneuerung 
aufbauen. Das aber wurde in dieser Arbeit schon ausführlich vorgestellt.   
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3.1.5.2.  Die gemeinsame Aufgabe, den Glauben zu verkünden 
  
Was dem Geist des Evangeliums entspricht und was dem Dialog zwischen dem Glauben und 
der Kultur gerecht wird, ist die Wahrheit, dass die Evangelisierung nicht nur eine Aufgabe der 
Einzelnen ist. Sie betrifft das ganze Leben und alle seine Dimensionen, von denen her alle 
Gläubigen dazu berufen sind, Zeugnis abzulegen und dadurch Glaubensboten zu werden. 
Eines der Betätigungsfelder der Gläubigen soll die Kultur sein. Der Mensch braucht den 
Glauben, um sich kritisch mit der Kultur auseinanderzusetzen und die Bedrohungen, die sie 
gefährden, rechtzeitig zu entdecken und darauf zu reagieren.  
 
Einer der wichtigsten Punkte in diesem Schreiben ist die Schilderung der Evangelisierung des 
gesellschaftlichen Lebens der Menschen. Damit sind sich gegenseitig beeinflussende Prozesse 
verbunden: die Evangelisierung der Kultur und die Inkulturation des Evangeliums. Es entsteht 
sofort die Frage: Ist es noch möglich, den Glauben als Wegweisung in der säkularisierten 
Kultur zu leben? Die Antwort darauf besitzt zwei Aspekte: der Glaube muss so vertieft 
werden, dass er tatsächlich ein Wert von hoher Bedeutung sein kann – das hängt natürlich von 
der Verinnerlichung der Glaubensinhalte ab; das Wissen über Kultur darf nicht nur auf die 
bekannten und sehr oft falschen Phrasen beschränkt werden. Eine genaue Analyse der 
kulturellen Entwicklung ist eine Voraussetzung für die entsprechende Antwort des Glaubens. 
Beide bedingen sich gegenseitig. Als Maßstab für die Bewertung der kulturellen Situation 
sieht der Papst die Stellung Jesu Christi selbst und die christliche Anthropologie. Letztere ist 
einer der bekanntesten Schwerpunkte Johannes Pauls II.; er hat sich, im Gegensatz zu 
Ratzinger, immer stark auf sie berufen und sie auch selbst weiterentwickelt. Die theoretische 
Vertiefung und die praktischen Initiativen waren eine Domäne dieses Papstes, die er auch bei 
den Gläubigen gerne gesehen hätte.     
 
In diesem Zusammenhang soll darauf aufmerksam gemacht werden, dass die Evangelisierung 
als Verkündigung mit der Kommunikation zu tun hat. Die beiden Worte verbindet der Begriff 
Kultur. Jede Mitteilung vollzieht sich eben in einem Kulturraum. Der Mensch wird von so 
vielen kulturellen Impulsen geprägt, dass das Evangelium mit vielen Aspekten des 
kulturellen, politischen und gesellschaftlichen Lebens in Kontakt kommen muss. Es ist aber 
problematisch, das Evangelium als einen Lebensvorgang, als eine dem Leben Sinn gebende 
Botschaft von den anderen Mitteilungen zu trennen. Für den Menschen von heute ist es 
schwer, die Eigenart dieser Botschaft zu erfassen, weil sie inmitten einer Fülle von so vielen 
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Informationen erscheint, dass sie an Bedeutung verliert. Die Form der Verkündigung des 
Evangeliums ist also von großer Bedeutung. Alles, was zur Kultur gehört, also die Formen 
des Denkens und des Handelns, verschiedene Vorstellungsformen und Mentalitäten, die 
Formen des Kultus und der gesellschaftlichen Ordnung, prägen den Menschen. Sie bleiben 
auch nicht ohne Einfluss auf die Annahme der evangelischen Botschaften. Das Evangelium 
steht nicht neben der Kultur, es darf sich auch nicht nur bloß so der Kultur anpassen oder ganz 
von ihr trennen. Um fruchtbar zu evangelisieren, braucht man schon das Wissen um die 
Möglichkeiten und die Gefährdungen der jeweiligen Kultur, ihre Kraft der Veränderungen 
und die Schwächen, die noch zu verbessern sind. Der Dialog zwischen dem Glauben und der 
Kultur scheint also notwendig zu sein. Dieser Wandel in der Sicht der Evangelisierung hängt 
also zunächst mit diesem Dialog zusammen. Eine passive Haltung ist überhaupt 
ausgeschlossen. Es dürfte nützlich sein, diesen Dialog im Zusammenhang mit der 
Evangelisation ein bisschen mehr zu verdeutlichen.  
 
a) Die Offenheit des Glaubens gegenüber der Kultur, vor allem gegenüber dem, was in 
ihr wertvoll ist, wurde schon in dem Text des Apostels Paulus dargelegt: „Was immer 
wahrhaft, edel, recht, was lauter, liebenswürdig, ansprechend ist, was Tugend heißt 
und lobenswert ist, darauf seid bedacht!“ (Phil 4,8). Die griechisch-römische Kultur 
der damaligen Zeit war dem Apostel nicht fremd. Analog dazu könnte man auch heute 
sagen, dass die Moderne, oder eher Post-Moderne nicht ganz so fremd sein sollte, vor 
allem für die, die sich für die Evangelisierung verantwortlich fühlen. All die Elemente 
des menschlichen Lebens, die es so stark prägen, müssen berücksichtigt werden. Ein 
Dialog der verschiedenen Disziplinen der Wissenschaft gehört auch zu diesem 
Prozess. Man kann feststellen, „der christliche Glaube gehört wie die griechische 
Philosophie des Altertums und das Rechtsdenken der Römer zu den kulturell 
prägenden Kräften Europas“490, obwohl er heute sehr oft als fremd, als der Kultur 
gegenübergestellt angesehen wird. Die Neu-Evangelisierung ist bestimmt eine 
Antwort auf die Zeichen der gegenwärtigen Zeit, ganz im Geist des Zweiten 
Vatikanischen Konzils.   
b) Über dieses Vorfeld führt die Frage hinaus, welche Möglichkeiten einer Begegnung 
des Glaubens mit der Kultur sich im Feld der Gegenwart darbieten. Es gibt zwei 
Varianten: die Anknüpfung an dam, was in der Kultur dem Glauben „dient“, oder die 
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Anknüpfung an das, was in der Kultur dem Glauben entgegenkommt. Das Gute in der 
Kultur soll beibehalten und das Falsche beseitigt oder verbessert werden.  
c) Diese These über den Dialog zwischen den beiden beschriebenen Wirklichkeiten soll 
auch etwas Wichtiges unterstreichen, und zwar die Wahrheit, die für die beiden Päpste 
relevant ist und die den Menschen immer in der Gemeinschaft mit den anderen sieht. 
Christwerden braucht einen Lebenszusammenhang, in dem sich die Evangelisierung 
vollziehen kann. Sie bedeutet nicht nur einen rein theoretischen Prozess, sondern sie 
ist ein Lebensprozess, sie gehört zur Praxis des Lebens. Die menschliche Existenz ist 
unmittelbar mit der gesellschaftlichen Gemeinschaft verbunden. So ist auch die 
Evangelisierung auf die anderen Menschen ausgerichtet  
 
Nach Johannes Paul II. ist die Evangelisierung unmittelbar mit der Geschichte Europas 
verbunden. Die am Anfang dieses Punktes zitierten Worte aus dem Buch „Erinnerung und 
Identität“ weisen deutlich darauf hin, und seine Ansprachen oder Texte, die er verfasst hat, 
akzentuieren stark diese Tatsache: „Die Geschichte der Entstehung der europäischen Nationen 
verläuft parallel zu der  Evangelisierung Europas bis hin zu dem Punkt, an dem schließlich die 
europäischen Grenzen sich mit dem Verbreitungsgebiet des Evangeliums deckten. Trotz 
blutiger Konflikte zwischen den Völkern Europas und trotz der geistigen Krisen, die das 
Leben des Kontinents erschüttert haben, […] muss man nach zwei Jahrtausenden seiner 
Geschichte zugeben, dass die europäische Identität ohne das Christentum nicht verständlich 
ist, dass gerade in ihm sich jene gemeinsamen Wurzeln finden, aus denen die Zivilisation des 
Kontinents erwachsen ist, seine Kultur, seine Dynamik, seine Unternehmungslust, seine 
Fähigkeit zur konstruktiven Ausbreitung auch in andere Kontinente, kurz alles, was seinen 
Ruhm ausmacht“491. 
Gleichzeitig wird aber durch den Papst betont, dass dies nicht bedeute, dass der Einfluss der 
klassischen Welt auf die Geschichte Europas abgewertet werden muss. „Die Kirche selbst hat 
in ihrem missionarischen Vorgehen das kulturelle Erbe, das ihr vorausging, in sich 
aufgenommen und in neue Formen umgestaltet.“492 Der Papst knüpft an eine interessante 
Stelle aus dem Neuen Testament an, um seine Gedanken besser zu erläutern und den großen 
Wert der Evangelisierung für die Entwicklung des europäischen Geistes zu betrachten. Er 
zitiert einen Abschnitt aus der Apostelgeschichte, in dem der Apostel Paulus seine Rede auf 
dem Areopag in Athen hält. Die Rede könnte als Misserfolg betrachtet werden, weil viele von 
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den Zuhörern die Worte über die Auferstehung der Toten nicht begreifen konnten. Die ganze 
Ansprache des Apostels ist aber ein Beweis dafür, dass Paulus gut auf sie vorbereitet war. Die 
griechische Philosophie und Dichtung waren ihm bekannt, und Gott, den die Athener als 
einen „unbekannten Gott“ verehrten, hat er in seinen ewigen Eigenschaften beschrieben. 
Solche Eigenschaften wie Weisheit, Allmacht und Gerechtigkeit kennzeichnen den Gott, den 
er verkündet. Johannes Paul II. sieht darin eine Art der Vorbereitung der Zuhörer auf die 
Annahme der Wahrheit über den inkarnierten Gott. Diese Rede markiere auch den ersten 
Schritt des späteren Wirkens des Christentums in Europa. Die Evangelisierung wirkte sich in 
der Philosophie, Kunst und Architektur, aber auch in sozialen Einrichtungen wie 
Bruderschaften, Hospizen etc. aus. Das Schisma aus dem Jahre 1054, die Reformation oder 
die Aufklärung, das postmoderne Denken und das heutige Nebeneinanderexistieren der 
großen Religionen, auch auf dem Boden Europas, haben zwar die christliche Prägung deutlich 
verändert, manchmal abgeschwächt, aber nicht völlig ausgelöscht.  
 
Für Johannes Paul II. wird der Inhalt der Neuevangelisierung vor allem durch die Reinheit 
von Lehre und Moral bestimmt. Die Synthese zwischen dem Evangelium und dem Leben, 
zwischen evangelischer Botschaft und der heutigen Kultur verlangt diese Reinheit. Die 
dogmatische und ethische Uneinigkeit sieht er auch als ein Problem für die Realisation der 
Neuevangelisierung. Die inhaltlich-theologische Eindeutigkeit wäre eine notwendige 
Erleichterung in diesem Prozess. Im Vergleich zu den Aussagen des zweiten Vatikanums und 
seines Vorgängers Paul VI. setzt Johannes Paul II. neue Akzente. Die missionarische 
Verantwortung der Kirche wird stärker als vorher auf Europa ausgerichtet. „Das führt zu einer 
tiefergehenden Reflexion der europäischen Kultur. Johannes Paul II. interpretiert sie von der 
ersten Christianisierung her als fundamental christliche Kultur. Der Prozess der 
Säkularisierung ist sowohl Krise für Kirche und Kultur, als auch kairos und Gelegenheit zur 
Neuevangelisierung“493. Die Formulierung des Modells der Neuevangelisierung in seiner 
Gesamtheit gehört auch zum Charakteristikum des Denkens Johannes Pauls II. Einerseits wird 
die Teilnahme aller Gläubigen an diesem Prozess benötigt, andererseits handelt es sich darum, 
dass das Konzept der Neuevangelisierung einen engen Zusammenhang von Kulturanalyse und 
kulturbezogener Verkündigung des Evangeliums mit einer ekklesiologisch-christologischen 
Mitte herstellt. 
Die Relevanz der Theorie Johannes Pauls II. wird durch den Versuch der Einwirkung auf die 
gesellschaftlichen Geschehnisse sichtbar. Das Wort von der Inkulturation, also der 
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Evangelisierung der Kulturen, wird hier ganz wichtig. Die „neue Schöpfung“ ist ein Ziel, das 
erreicht werden  kann, indem das Evangelium das Denken und das Handeln der Gesellschaft 
durchdringt. Die Ethik soll auch durch die Neuevangelisierung beeinflusst werden, denn auf 
diese Weise kann sie Wissenschaft, Wirtschaft oder Politik prägen. „Zusammenfassend kann 
man das Wesen der Neuevangelisierung Europas als eine von innen nach außen dringende 
Bewegung der geistlichen und kulturellen Erneuerung beschreiben.“494 Die Botschaft geht 
von Jesus Christus selbst aus und richtet sich an jeden modernen Menschen, an die ganze 
Kirche und an die Gesellschaft im Allgemeinen.     
 
 
3.1.6. Das Evangelium der Hoffnung verkünden – Benedikt XVI. über den geistigen Zustand 
in der Gesellschaft 
 
An diesem Punkt muss die Stimme Benedikts XVI. als eine Ergänzung zu der Reflexion 
Johannes Pauls II. eingeführt werden. Das Evangelium, dem Johannes Paul II. so viel Platz 
gewidmet hat, hat er mit der wichtigsten christlichen Tugend verbunden – der Hoffnung. Über 
die Hoffnung selbst hat Benedikt XVI. die ganze Enzyklika „Spe salvi“ geschrieben, in der 
man eine interessante Reflexion zu dem in dieser Arbeit betrachteten Thema finden kann.   
 
Ein wesentlicher Beitrag des Papstes ist, dass er die politischen Ereignisse des letzten 
Jahrhunderts aus der Perspektive der Hoffnung analysiert. Die Politik verbindet sich nicht 
unbedingt mit den abstrakten Begriffen. Sie basiert eher auf dem Fundament des staatlichen, 
aber auch individuellen Interesses, auf den strikten politischen Ideen, die von den religiösen 
Überlegungen nicht selten weit entfernt sind, oder auf Überlegungen des Gewinns und des 
Verlustes. Einen Platz für die religiös motivierte Hoffnung findet man schwer. Jedoch 
existierte, wie es der Papst geschildert hat, eine Art von Hoffnung, und zwar eine, die auf der 
Überzeugung basierte, durch die Technik und Politik könne eine vollkommene Welt 
entwickelt werden. Diese Hoffnung ist aber nicht in Erfüllung gegangen. Heute existiert eine 
solche Hoffnung nicht mehr, sonst wäre sie reine Utopie. Das ist eigentlich eine positive 
Entwicklung, weil sie die Hoffnung der Menschen in eine andere Richtung lenkt, und zwar in 
eine, die mit dem religiösen Fundament verbunden ist. Der Glaube an die absolute Ewigkeit 
steht aber nicht im Widerspruch zu der Notwendigkeit der Verbesserung der Welt. Er verlangt 
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sogar das Engagement, verspricht aber nicht, eine vollkommene Form der Gesellschaft zu 
schaffen. Die Hoffnung, die mit diesen Ereignissen korrespondiert, ist oder soll tief 
verwurzelt werden, nur dann kann sie eine Triebkraft der Entwicklung sein. Benedikt XVI. 
behauptet, dass dem Menschen nur die Hoffnung bringen kann, was über ihm steht, „dass ihm 
nur etwas Unendliches genügen könnte, das immer mehr sein wird als das, was er je erreichen 
kann“495. Die übernatürliche Dimension wurde hier stark betont. Es besteht aber der Verdacht, 
dass in der Epoche des Materiellen und des Verlusts des Transzendenten eine solche 
Überzeugung nicht besonders häufig geteilt wird. Sie ist doch auch nicht überprüfbar und 
bleibt so abstrakt.  
Die päpstliche Reflexion ist Überlegungen des französischen Philosophen Gabriel Marcel 
ähnlich, der in seinem Essay äußerte, dass die Hoffnung nicht mit dem einzelnen Ereignis 
verbunden ist, so etwa wie die Hoffnung auf schönes Wetter, sondern sie ist eine Art des 
geistigen Zustands, der nach den Worten des heiligen Paulus die andere Seite des Glaubens ist 
– eine Zuversicht in Gott (pistis). Der Glaube und die Hoffnung als zwei verschiedene 
Tugenden beziehen sich auf denselben geistigen Akt. In einer seiner Predigten während seiner 
Reise nach Deutschland betonte Benedikt XVI.: 
 „Der Glaube ist einfach. Wir glauben an Gott – an Gott, den Ursprung und das Ziel 
menschlichen Lebens. An den Gott, der sich auf uns Menschen einläßt, der unsere Herkunft 
und unsere Zukunft ist. So ist Glaube immer zugleich Hoffnung, Gewißheit, daß wir Zukunft 
haben und daß wir nicht ins Leere fallen. Und der Glaube ist Liebe, weil Gottes Liebe uns 
anstecken möchte. Das ist das Erste: Wir glauben einfach an Gott, und das bringt mit sich 
auch die Hoffnung und die Liebe”496. 
Benedikt XVI. unterstreicht aber ganz deutlich, dass auf dieser Welt der Mensch ohne die 
Hoffnung nicht existieren kann und dass die Quelle dieser Hoffnung Jesus Christus ist, der 
ständig unter den Menschen ist – hier und jetzt. In der neuesten Enzyklika „Caritas in 
veritate“ drückt der Papst diese Überzeugung mit den Worten aus dem Evangelium aus: 
„Getrennt von mir könnt ihr nichts vollbringen“ (Joh 15,5) und fügt sofort hinzu: „Ich bin bei 
euch alle Tage bis zum Ende der Welt“ (Mt 28,20)497. Die Verbindung mit Christus sieht er 
also als eine Voraussetzung für die Hoffnung. 
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Zusammenfassung 
 
Johannes Pauls II. Auffassung der Neuevangelisierung und die Ergänzungen Benedikts XVI. 
stellen eine Art des Denkens dar, bei dem zugleich eine Diagnose der gegenwärtigen 
gesellschaftlichen Situation stattfindet. Die Vorstellungen der Päpste weichen voneinander 
nicht ab, sie bilden eine prinzipielle Kontinuität. Von ihrem Wesen her wird die Vision 
Johannes Pauls II. von seinem Nachfolger bestätigt. Nur eine Frage bleibt immer offen: 
inwieweit das grundsätzlich Universelle des Christentums einen realen Einfluss auf das 
Heutige, das Differenzierte und nicht Voraussehbare hat? Was soll der Christ in der heutigen 
Situation vor allem beachten? Was würde der positiven Weiterentwicklung der 
Evangelisierung eine antreibende Kraft geben? Die Antwort auf diese Fragen versuchte 
Benedikt XVI. unter anderem in seiner neuesten Enzyklika „Caritas in veritate“ in Blick auf 
den konkreten und aktuellen Kontext herauszufinden. Ihre Aussagen, die für diese 
Betrachtung relevant sind, sollen in dem nächsten Punkt reflektiert werden.  
 
 
3.2. „Caritas in veritate“ – die Wege der menschlichen Entwicklung in der Gesellschaft  
 
Die neueste Enzyklika Benedikts XVI. gehört zu den Texten, die schon lange erwartet 
wurden. Die gegenwärtige Situation in der Welt, die Krise, über die die Medien fast jeden Tag 
berichten, verstärkten diese Erwartungen noch. Die katholische Kirche fühlt sich verpflichtet, 
eine universale Botschaft an die Welt zu richten, deshalb besitzt die Schrift des Papstes auch 
solchen universalen Charakter. Die fundamentalen und meist diskutierten Probleme auf dem 
sozialen Feld sollen in der Enzyklika behandelt werden, mit der er sich in die interessante 
Geschichte der kirchlichen Soziallehre einschreibt. Der Bogen reicht von der ersten 
Sozialenzyklika „Rerum novarum“498 von Papst Leo XIII. (1891) angefangen bis zu den 
Schriften des Zweiten Vatikanums und besonders, wie Benedikt XVI. ausdrücklich angeführt 
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hat, von der sozialen Enzyklika Pauls VI., „Populorum progressio“499 (1967), bis zu den 
sozialen Enzykliken Johannes Pauls II., auf die er sich mehrmals berufen hat. Das Ziel des 
Textes ist, in einer Zeit neuer ökonomischer, gesellschaftlicher und politischer 
Herausforderungen eine neue Grundorientierung zu geben. Mit dem Hinweis auf die 
dringenden Probleme sind viele Fragen verbunden. Die Perspektive des Papstes und die 
Fragen, die in Erscheinung treten, sollen in diesem Abschnitt vorgestellt werden.  
Für die Überlegungen dieser Erörterung spielt dieser Text eine wichtige Rolle, denn gerade 
die gesellschaftlichen Entwicklungen und Phänomene der heutigen Wirklichkeit sind wie ein 
Lackmuspapier, das sehr oft deutlich aufzeigt, inwieweit die christliche Botschaft und die 
Lehre Jesu Christi durch die Gläubigen angenommen wurde und inwieweit ein Dialog über 
die gesellschaftlichen Probleme mit den Vertretern der anderen Religionen kreativ ist. Wenn 
man den Glauben als Praxis betrachtet und die Kultur als Gabe und Aufgabe, dann ist 
selbstverständlich, dass dieses Thema in dieser Arbeit betrachtet werden muss. Eine so 
verstandene Kultur erfüllt eine das gesellschaftliche System stabilisierende Funktion, denn die 
menschlichen Tätigkeiten sind in der Regel durch Kohärenz mit den in der Gemeinschaft 
geltenden Normen gekennzeichnet. Eine Erneuerung der anthropologischen und geistigen 
Dimension der Kultur wird Folgen für die gesellschaftlichen und politischen Dimensionen 
haben – das war die tiefste Überzeugung schon Johannes Pauls II., und deshalb wurden die 
Ereignisse, die sich in der Gesellschaft vollziehen, von Benedikt XVI. im theologischen 
Kontext betrachtet.  
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3.2.1.  Theologische Perspektive 
 
 
„Viel hängt nämlich vom moralischen Bezugssystem ab. Zu diesem Thema hat die Soziallehre der 
Kirche einen besonderen Beitrag zu leisten, der sich auf die Erschaffung des Menschen »als Abbild 
Gottes« (Gen 1,27) gründet, eine Tatsache, von der sich die unverletzliche Würde der menschlichen 
Person ebenso herleitet wie der transzendente Wert der natürlichen moralischen Normen. Eine 
Wirtschaftsethik, die von diesen beiden Säulen absähe, würde unvermeidlich Gefahr laufen, ihre 
moralische Qualität zu verlieren und sich instrumentalisieren zu lassen.―500 
(Benedikt XVI.) 
 
 
 
Den Kern der globalen Krise könnte man kurz fassen, das ganze Problem ist aber 
umfassender: Die sich rapid entwickelnden und oft nicht genug kontrollierten technischen 
Kräfte, die weltweiten Wechselbeziehungen und eine besondere Art der Abhängigkeit, die 
schädlichen Auswirkungen einer schlecht eingesetzten und darüber hinaus spekulativen 
Finanzaktivität auf die Realwirtschaft, die Migrationsströme, die durch die gesellschaftliche 
Situation – die extreme Armut und die politische Unsicherheit in vielen Teilen der Welt -
ausgelöst worden sind und die nicht angemessen geleitet werden, die unkontrollierte 
Ausbeutung der Erdressourcen, die heutzutage ein enormes Ausmaß angenommen hat – das 
alles wurde zum Anstoß des Denkens und wurde zum „Material” des päpstlichen Textes. 
Diese Phänomene sind umso wichtiger, als sie nicht nur die gegenwärtige Situation der 
Menschheit, sondern auch die Zukunft der Welt beeinflussen. Die Aspekte der Krise sind so 
vielschichtig, dass man sie nur aus einer die ganze Welt umfassenden Perspektive betrachten 
kann, wobei sie aber auch für die europäische Weiterentwicklung von großer Bedeutung sind. 
Sie bedingen sich gegenseitig, erfordern neue Bemühungen um ein Gesamtverständnis und 
eine neue humanistische Synthese.  
 
In der komplexen Welt ist natürlich auch ein Platz für eine Stimme, die nicht nur die 
wirtschaftlichen Gewinne und die politischen Interessen berücksichtigt, sondern sich auch auf 
die innere Dimension des menschlichen Lebens beruft. Schon im Jahre 1984 stellte Ratzinger 
fest, dass „die pluralistische Demokratie niemals einfach gesichert ist. Sie bleibt nicht von 
selber so, dass sie ihre Bürger in einer grundlegenden Zustimmung zum gemeinsamen Staat 
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vereint. Selbst wenn sie einigermaßen gut gehandhabt wird, wie es bei uns trotz allem in den 
letzten dreißig Jahren der Fall war, bringt sie nicht automatisch die Überzeugung hervor, 
dass sie in aller Unzulänglichkeit das beste Staatswesen sei. Nicht nur wirtschaftliche Krisen 
können sie zum Einsturz bringen, sondern auch geistige Wellenschläge können ihr den 
Boden fortspülen [Hervorhebung E.O.]”501.  
Für den Papst ist die theologische, die christliche Perspektive also selbstverständlich. Das 
gehört zum Charakteristikum dieses Schreibens, dass die theologische Vision stark 
repräsentiert wird. Schon der Titel weist darauf hin. Die Bedeutung der in der Wahrheit 
verankerten Liebe für das gesamte gesellschaftliche Handeln, vor allem für die menschliche 
Entwicklung der Gesellschaft, wurde zum Hauptthema der Enzyklika. In vielen Kommentaren 
wurde es betont: „Der Papst macht in dem siebzig Seiten umfassenden Text vom ersten Satz 
an deutlich, dass er die existenzbewegenden Gerechtigkeitsthemen unter einen religiösen 
Anspruch gestellt sieht.“502 Den theologischen Charakter, der eigentlich erwartet war (wobei 
es auch Stimmen gibt, die die Argumentation des Papstes zu theologisch finden und 
bemängeln, dass dadurch dieser Text nur für die, die im Christentum verwurzelt sind, 
verständlich sei
503
), unterstreichen schon die ersten Worte der Enzyklika, in denen der Papst 
die Liebe als einen Hauptweg der Soziallehre der Kirche bezeichnet. Benedikt XVI. nimmt 
die Gedanken aus dem Epheserbrief auf, in dem von der „Wahrheit in der Liebe” die Rede 
ist
504. Die Umkehrung dieser Formel zeigt deutlich, dass der Papst mit „Liebe“ etwas ganz 
Spezifisches meint. Der wahre Dialog, der in der Gesellschaft Gemeinschaft stiftet und einen 
Austausch ermöglicht, basiert auf der Verbindung der Liebe mit der Wahrheit.   
Die Liebe sei nicht nur ein Prinzip in den strikt zwischenmenschlichen Beziehungen oder in 
der Relation zu Gott, sondern sie beeinflusst, oder soll beeinflussen, die gesellschaftlichen, 
politischen und sogar die wirtschaftlichen Zusammenhänge. Die Wahrheit ist von der Liebe 
nicht zu trennen: „Die Wahrheit muss in der »Ökonomie« der Liebe gesucht, gefunden und 
ausgedrückt werden, aber die Liebe muss ihrerseits im Licht der Wahrheit verstanden, 
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bestätigt und praktiziert werden”505. Die philosophisch-theologische Ausdrucksweise hebt vor 
allem die theologischen Prinzipien hervor, die in der heutigen Situation notwendig sind. Sie 
benutzt tatsächlich den Wortschatz, der in der theologisch-philosophische Reflexion üblich 
ist. Erschwert das aber die Lektüre so sehr, dass sie nicht für alle verständlich ist? Diese 
Perspektive ergänzt eher die anderen Ausführungen, die nur die sozialen und ökonomischen 
Fakten berühren, und versucht, eine angemessene Antwort auf die Probleme der 
Globalisierung zu finden. 
 
Eine andere Stellungnahme bezieht sich auf die sehr oft fehlende Anwesenheit Gottes in den 
weltlichen Prozessen, oder besser gesagt, auf die Nicht-Annahme dieser Anwesenheit durch 
viele Menschen. Der Sekretär des Päpstlichen Rates für Gerechtigkeit und Frieden, Erzbischof 
Giampaolo Crepaldi, hebt das Wichtigste in diesem Schreiben hervor: „Die Enzyklika Papst 
Benedikts XVI. stellt Gott in das Zentrum der sozialen Fragen"
506
. Die Soziallehre, die der 
Papst dargestellt hat, trifft genau den Punkt, an dem Kirche und Welt einander begegnen. 
Wenn man dem zustimmt, würde es der Gedankenrichtung, die man bei Benedikt XVI. 
normalerweise findet, entsprechen. Das heißt: Von dem christlichen Fundament her will er die 
Welt verstehen und erleuchten. In seinem Schreiben drückte er diese Einstellung wie folgt 
aus:  
„Die Soziallehre der Kirche beleuchtet die immer neuen Probleme, die auftauchen, mit einem 
Licht, das sich nicht verändert. Das gewährleistet den sowohl permanent aktuellen als auch 
geschichtlichen Charakter dieses doktrinellen »Erbes«, das mit seinen spezifischen 
Merkmalen Teil der stets lebendigen Überlieferung der Kirche ist”507.  
Benedikt XVI. insistiert auf der Feststellung, dass die Soziallehre der Kirche eine 
interdisziplinäre Dimension habe. Deswegen hätten der Glaube sowie die Theologie und 
Metaphysik genauso wie die Wissenschaften einen berechtigten Platz in der Zusammenarbeit, 
die ein konkretes Ziel habe – den Menschen zu dienen. Die moralischen Beurteilungen und 
die wissenschaftlichen Untersuchungen ergänzen sich gegenseitig. Die theologische 
Perspektive, die der Papst bevorzugt, wird durch die Worte Papst Paul VI. bekräftigt, die 
Benedikt XVI. in Erinnerung ruft: „Papst Paul VI. hatte deutlich gesehen, wie die 
Unterentwicklung unter anderem auch dadurch verursacht wird, dass es an Weisheit, an 
Reflexion, an einem Denken fehlt, das imstande ist, eine richtungsweisende Synthese 
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aufzustellen”508. Es gäbe einen Bedarf für Konzepte, die auf einer interdisziplinären Basis 
gegründet seien, in der auch das geistige Fundament eine wesentliche Rolle spielen würde. 
Was geschieht, ist immer ein Tun von Menschen, auch in den wirtschaftlichen Bereichen, und 
deshalb kann es nicht moralisch neutral sein, sonst wäre die wirtschaftliche Ebene von ihrem 
Wesen her unmenschlich und antisozial
509
. 
Letztendlich ist festzustellen, dass es nichts Neues ist, dass nach der Meinung des Papstes die 
Entwicklung, die sich so schnell vollzieht, auch ein geistig-geistliches Wachstum verlangt. 
Dies ist eine Grundthese, an die an vielen Punkten dieser Erörterung erinnert wurde, weil sie 
eben das Fundament des Denkens nicht nur Benedikts XVI., sondern auch Johannes Pauls II. 
war. Die Entwicklung des Menschen kann sich nicht einseitig vollziehen, es wäre sonst keine 
echte und des Menschen würdige Entwicklung. Für die Päpste ist es selbstverständlich, dass 
auch die Wirtschaft mit all ihren Zweigen ein Teil des menschlichen Handelns ist und deshalb 
moralisch beurteilt werden kann.  
 
Die Art und Weise des Argumentierens ist sehr der Verfahrensweise Johannes Pauls II. 
ähnlich. Die soziale Thematik schließt die theologischen Grundlagen nicht aus. Sie braucht 
diesen Bezugspunkt. Bei Johannes Paul II. ist natürlich die anthropologische Reflexion stark 
präsent: „Diese personalistisch akzentuierte Soziallehre enthält also eine christliche 
Anthropologie (oder auch anthropologische Christologie), die sich nicht von ihren 
schöpfungstheologisch-christologischen Grundlagen lösen lässt. [...] Diese von Johannes Paul 
II. vertretene, theologisch akzentuierte Soziallehre stellte sich im Kern dar als die 
sozialprinzipielle Entfaltung des christlichen Menschenbildes“510. Auch in den Werken 
Benedikts XVI. sind Glaube und Vernunft die Erkenntnisquellen sowohl für die strikt 
theologischen Auseinandersetzungen als auch für die soziologische Reflexion. Es muss auch 
betont werden, dass die beiden Päpste ihre soziologischen Theorien in Anlehnung an dieselbe 
katholische Tradition, dieselbe Lehre der katholischen Kirche konstruierten. Schon die ersten 
Schriften Kardinal Ratzingers deuteten diese Richtung an, und eines wurde schon öfters 
betont: „Als Gelehrter, der weiß, wo die Grenzen liegen, innerhalb deren ein fachkundiges 
Urteil nicht möglich ist, hat er niemals in sozialethische Detailfragen übergegriffen, deren 
Lösung positivwissenschaftliche Fachkenntnisse voraussetzen. Er bietet aber grundlegende 
Einsichten hinsichtlich der erkenntnistheoretischen Basis, von der aus das, was man als 
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katholische Soziallehre zu bezeichnen hat, erst einsichtig wird“511. Aus diesem Blickwinkel 
behandelt er auch heute, als Papst Benedikt XVI., die soziologische Thematik, was seinen 
Schriften ein charakteristisches Merkmal verleiht.  
 
 
3.2.2.  Die Person inmitten der Gesellschaft, die durch die Liebe geleitet werden soll 
 
Unter diesem Titel wird der Versuch unternommen, die fundamentale Voraussetzung 
aufzuzeigen, die die Richtung der ganzen Enzyklika vorgibt. Die Soziallehre der Kirche 
wurde von Benedikt XVI. als caritas in veritate in re sociali bezeichnet, also als 
Verkündigung der Wahrheit der Liebe Christi in der Gesellschaft. Diese Gedanken könnte 
man in Einklang mit den am Anfang der Erörterung vorgestellten Thesen bringen, d.h. die 
Gesellschaft bedeutet nicht nur eine Sammlung von Institutionen oder von nur materiell 
orientierten Individuen, für die die religiöse Sphäre des Lebens nicht existiert. Die 
Gesellschaft bilden einzelne Menschen, und vor allem unter diesem Aspekt müssen die damit 
verbundenen Probleme betrachtet werden. Die Person steht in der Mitte jener Überlegungen. 
Der Papst hat seinen Appell mit aller Entschiedenheit nochmals unterstrichen: „Allen, 
besonders den Regierenden, die damit beschäftigt sind, den Wirtschafts- und 
Gesellschaftsordnungen der Welt ein erneuertes Profil zu geben, möchte ich in Erinnerung 
rufen, dass das erste und zu nutzende Kapital der Mensch ist, die Person in ihrer Ganzheit – 
»ist doch der Mensch Urheber, Mittelpunkt und Ziel aller Wirtschaft«”512. Diese Feststellung 
ist der Ansatzpunkt aller Veränderungen, die unternommen werden müssen. 
  
Die Probleme und Schwierigkeiten, die auf diesem Feld auftreten, schildert der Papst ziemlich 
ausführlich, wobei bemerkt werden muss, dass es auch Themen gibt, die eine Ergänzung 
bräuchten, wie Klimaveränderungen oder Genexperimente. Diese Themen sind ausbaufähig. 
Angesichts der Tatsache, dass fast jedes Phänomen oder jede Sache positive und negative 
Merkmale besitzt, betonte der Papst, dass man die Entwicklung nicht nur negativ sehen darf, 
sondern sie als einen positiven Faktor betrachten soll, „der Milliarden von Menschen aus dem 
Elend befreit und in letzter Zeit vielen Ländern die Möglichkeit gegeben hat, wirksame 
Partner in der internationalen Politik zu werden”513. Die Probleme, die diese Entwicklung 
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belasten, sind aber groß und berühren auch das religiöse Leben der Menschen, und deshalb ist 
die Stimme der Kirche notwendig. Zu den Problemen, die schon erwähnt wurden, zählt man 
noch andere, die hartes Durchgreifen benötigen. Der Reichtum insgesamt vergrößert sich, 
aber es entstehen immer neue Formen der Armut. Die Unterentwicklung
514
 breitet sich aus 
parallel zu der positiven Entwicklung. Es gibt Elend, das entmenschlicht, und gleichzeitig gibt 
es verschiedene Gruppen von Menschen, die ebenso auf dem Weg der Entmenschlichung 
sind, aber aus ganz anderen Gründen, und zwar durch ihre nur materialistische Einstellung 
und das Nicht-Beachten der menschlichen Würde und der Rechte der anderen Personen. Die 
Korruption sowie das Nichtrespektieren der Menschenrechte durch die Arbeitgeber gehören 
auch zu den Problemen, die nicht akzeptabel sind. Benedikt XVI. unterstrich genauso wie 
Johannes Paul II., dass jeder Bruch in der Weltgeschichte, jede Umwandlung neue Richtlinien 
für die Zukunft braucht; wir brauchen eine globale Neuplanung, die den gegenwärtigen Zeiten 
entsprechen würde. Das betrifft alle Länder, auch jene, die sich schon lange auf dem Weg der 
Demokratisierung befinden. Die immer mehr international vernetzte Weltgesellschaft 
kennzeichnet Mobilität nicht nur der Menschen, sondern auch des Finanzkapitals, der 
Produktionsmittel, letztendlich der Ideen, die schnell in aller Welt präsent werden. Hier sieht 
der Papst die besondere Aufgabe der Staaten. Vor allem in der Wirtschaftskrise „scheint eine 
neue Wertbestimmung der Rolle und der Macht der Staaten realistischer; beides muss klug 
neu bedacht und abgeschätzt werden, sodass die Staaten wieder imstande sind – auch durch 
neue Modalitäten der Ausübung –, sich den Herausforderungen der heutigen Welt zu 
stellen”515. Gleichzeitig sieht der Papst eine wichtige Rolle aller Bürger, die an dem 
politischen und gesellschaftlichen Leben in den verschiedenen Organisationen teilnehmen 
können und sollen. Die Netze der sozialen Sicherheit, wie sie in der Enzyklika genannt 
wurden, haben sich wesentlich verkleinert, und umso wichtiger ist es, die gelebte 
zwischenmenschliche Solidarität wieder neu zu beleben.   
 
Einen Abschnitt des Textes hat der Papst gänzlich dem Thema Kultur gewidmet, denn die 
Veränderung in diesem Bereich ist merklich. Die Zeit Papst Pauls VI. war auch reich an 
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verschiedenen kulturellen Ereignissen, aber mit einem anderen Profil. Die Kulturen ließen 
sich relativ gut umschreiben, und die Bedrohung durch die kulturelle Nivellierung war nicht 
so groß. Die Wechselwirkung der Kulturen, die heute zu beobachten ist, hat sich wesentlich 
verstärkt und bewirkt eigentlich eine neue Perspektive des interkulturellen Dialogs. Als das 
Wichtigste ist zu bemerken, dass ein Dialog nur dann wirkungsvoll sein könnte, wenn die 
eigene Identität eine Komponente dieses Dialogs würde; wenn sie explizit ausgedrückt 
werden könnte. Nur dann ist echter Austausch wirklich möglich. Benedikt XVI. bemerkt aber 
auch die Gefahren, die diesen Dialog negativ beeinflussen können. In diesem Punkt bezieht er 
sich direkt auf den Relativismus, der für den Papst unannehmbar ist und den er für den Dialog 
als überhaupt nicht hilfreich betrachtet, wenn er die Form eines kulturellen Eklektizismus 
annehme. Dieser Begriff charakterisiert eine Methode, aus Versatzstücken unterschiedlicher 
Theorien oder Weltanschauungen, die in verschiedenen Kulturen entstanden sind, eine neue 
Einheit zu bilden. Natürlich wird dieser Begriff in der Enzyklika abwertend verwendet. In 
diesem Fall werden die abgeschlossenen und nicht selten isolierten Theorien bevorzugt. Die 
Suche nach zutreffenden Aussagen aus den verschiedenen Weltanschauungen wird 
vernachlässigt. Diese Sichtweise, die auf dem kulturellen Eklektizismus basiert, ist für den 
Papst nicht vorstellbar, denn das gesellschaftliche Leben werde dadurch negativ beeinflusst. 
Benedikt XVI. hält seine früheren Behauptungen auch in diesem Lehrschreiben aufrecht: „[...] 
auf gesellschaftlicher Ebene bewirkt der kulturelle Relativismus ein getrenntes 
Nebeneinanderher-Leben der Kulturgruppen ohne echten Dialog und folglich ohne wirkliche 
Integration”516. Die wertschätzende Begegnung der Kulturen und gegenseitige Toleranz seien 
ein Weg zum wahren Dialog. Das Christentum sei eine Religion des Dialogs: Jesus Christus 
sei zur Welt gekommen, um alle zu erlösen, um mit allen den Dialog zu führen
517
, und die 
Apostel wurden zu allen Völker der Welt geschickt
518
.    
Eine zweite Gefahr erkennt Benedikt XVI. in der kulturellen Verflachung und der 
Vereinheitlichung der Verhaltensweisen und der Lebensstile. Die Bedeutung der Kultur werde 
dadurch stark reduziert, und die bis jetzt gepflegten Traditionen würden immer weniger 
wichtig und zu Relikten der Vergangenheit. Für die Menschen waren ihre jeweiligen Kulturen 
immer „ein Ort“ der Auseinandersetzung mit den gegenwärtigen Fragen, die Kultur wurde als 
ein Teil ihrer Existenz betrachtet, und jetzt besteht nach Meinung des Papstes die Gefahr, dass 
die Kulturen von der menschlichen Natur getrennt werden. Damit sei ein wesentliches 
Problem verbunden. In seiner Enzyklika schildert es Benedikt XVI. wie folgt:  
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„So können die Kulturen ihr Maß nicht mehr in einer Natur finden, die über sie hinausgeht, 
und reduzieren den Menschen schließlich auf ein bloßes kulturelles Phänomen. Wenn das 
geschieht, gerät die Menschheit in neue Gefahren der Hörigkeit und der Manipulation”519.  
Die Weisheit der Menschen bestehe darin, die eigenen Wurzeln zu achten und aus ihnen Kraft 
zu schöpfen, um die Welt von morgen zu gestalten und sich nicht der Diktatur der 
Manipulation zu unterwerfen.  
 
Das Problem, das hier auftaucht, betrifft allgemein das Wissensbedürfnis, das leider nicht alle 
haben. Damit ist gemeint: Gerechtes und menschlich orientiertes Handeln bedarf des Wissens 
auf vielen verschiedenen Ebenen. Es ist wahr, dass das menschliche Wissen begrenzt ist, aber 
die Vielfalt der Kräfte, die heute das gesellschaftliche Leben bestimmen, verlangt nach  
Interdisziplinarität und Zusammenarbeit. Die Beobachtung der Gegenwart gibt auch einen 
Anstoß zu folgendem Gedanken: Das Wissen bedeutet vor allem Macht, eine Macht, die aber 
häufig nur die eigenen Interessen berücksichtigt: das Wissen der Politiker, der 
Wissenschaftler, der Wirtschaftsanalytiker usw.
520
 Das Wissen soll aber zu Weisheit führen, 
und es soll zugleich im Dienst aller stehen. Diese These scheint eine Utopie zu sein. Sie ist 
aber denkbar und daher erstrebenswert. Benedikt XVI. hat diesem Prinzip in seiner Enzyklika 
Bedeutung beigemessen, als er behauptete, dass die Liebe das Wissen nicht ausschließe. Es ist 
eher umgekehrt, sie belebt und fördert das Wissen, das allen Menschen dienen soll.  
„Das Wissen ist niemals allein das Werk der Intelligenz. Es kann zwar auf ein Kalkül oder 
Experiment reduziert werden, wenn es aber Weisheit sein will, die imstande ist, den 
Menschen im Licht der Grundprinzipien und seiner letzten Ziele zu orientieren, dann muss sie 
mit dem »Salz« der Liebe »gewürzt« sein.”521 Wie oft wird diese christliche Tugend 
vergessen, von dem familiären Bereich angefangen bis zu der Ebene der globalen 
Entscheidungen über die Lösungen der verschiedenen Probleme. Die Rolle der Vernunft wird 
in der Enzyklika aber nicht verneint. Auch der Papst teilt diese Ansicht, dass die Vernunft 
eine entscheidende Rolle spielt, wenn er den Verstand als einen Schlüssel der Entwicklung 
betrachtet. Er betont aber sofort, dass der Mensch angesichts der enormen Fortschritte im 
letzten Jahrhundert nicht vergessen werden soll. Es ist aber leider so, dass die positiven 
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Ergebnisse dieser Entwicklung immer noch nur einem Teil der Gesellschaft zugänglich sind. 
Die Haupttheorie wird hier wieder aufgegriffen: Die Liebe muss den ihr gehörigen Platz in 
der Gesellschaft haben.  
 
 
3.2.3.   Zum Verständnis des Begriffs „Weisheit“ 
 
In diesem Punkt soll noch über einen Begriff reflektiert werden, der in dem gerade 
vorgestellten Text ziemlich oft vorkommt, über die Gabe der Weisheit. Dieser Begriff kann 
am besten so erläutert werden, wie es Benedikt XVI. noch als Kardinal in seinem Buch 
„Theologische Prinzipienlehre“ gemacht hat. Dadurch wird die neueste Enzyklika leichter 
verständlich. Gegenwärtig sind vielerlei Konzepte der Weisheit im Umlauf und werden 
zeitgleich vorgeführt. Die zahllosen Definitionen bewegen sich in den Spannungsräumen 
zwischen Wissen und Intuition, Verstand und Gefühl, sie berufen sich entweder nur auf das 
Irdische oder nur auf das Transzendente. Auch Benedikt XVI. entwickelte, von der biblischen 
Perspektive ausgehend, seine Gedanken zu diesem Thema.  
 
Das Wort „Weisheit“ gehört zu einer Gruppe von Worten, die in unseren Ohren altmodisch 
klingen. Er ist wie aus einer anderen Welt, der Welt der Utopie und der vergangenen Zeiten. 
Ratzinger beschrieb diesen Zustand in seiner Prinzipienlehre:  
„Was ehedem Weisheit hieß, rührt vielleicht immer noch im Stillen das Gewissen an, aber 
diese Mahnung wird spöttisch übertrumpft, indem man derlei Gesinnung nur als Schwäche 
gelten lässt. Der vitale Zugriff setzt sich als das Starke über die Verantwortung des Geistes, 
von dem her das Ganze bedacht und das Eigene ins Ganze zurückgenommen werden 
müsste“522. Um den wahren Sinn der Weisheit zu verstehen, darf man aber nicht nur 
oberflächlich über sie nachdenken. Das Verständnis des Begriffes muss vertieft werden. Die 
Antwort darauf kann man in der Geschichte der Menschen, die um ihre Identität immer 
gerungen haben, entdecken. Wenn der Mensch sich der eigenen Identität bewusst ist, dann 
versteht er auch die Weisheit besser. Natürlich ist ihr Verständnis von vielen Faktoren 
abhängig, das heißt von der ganz individuellen Geschichte jedes Menschen. Ratzinger erklärt 
diesen Begriff, indem er die Aufmerksamkeit auf die Entwicklung der Bedeutung dieses 
Wortes lenkt. Die Wurzeln dieses Wortes liegen für ihn in der Welt des Alten Testaments und 
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der frühen griechischen Welt. „Fähigkeit“ und „Fertigkeit“ sind die Bedeutungen, die als erste 
betrachtet werden müssen. So haben die Menschen damals „Weisheit“ verstanden. „Sie 
bezeichnet die Tüchtigkeit des Handwerkers, der seine Sache versteht; sie meint vor allem die 
Urteilsfähigkeit, das Augenmaß, die Gewandtheit, mit der ein Mensch sich durchzusetzen 
weiß – im richtigen Augenblick das Richtige zu sagen und zu tun vermag. Weisheit ist in 
dieser anfänglichen Sicht die Eigenschaft des Erfolgreichen.“523 Die Weisheit ist also eine 
geistige Eigenschaft. Der Erfolg wurde aber im Laufe der Zeit zu einem problematischen 
Begriff, was auch das Verständnis der Weisheit beeinflusst hat. Dieser Begriff darf nicht nur 
auf dem irdischen Erfolg basieren. Biblisch gesehen sind ja die erfolgreichen Taten mit der 
besonderen Unterstützung Gottes verbunden. Im Alten Testament findet man Texte, in denen 
Weisheit eine Gabe des Heiligen Geistes ist. Einen davon führt Ratzinger an. Es handelt sich 
um den Text aus dem Buch Jesaja. Der längere Passus aus der Darstellung Ratzingers, der 
sich auf die alttestamentliche Geschichte bezieht, soll hier zitiert werden:  
 
„Der Prophet hatte dem verrotteten davidischen Reich zunächst das Gericht Gottes 
angedroht: Wie ein Holzfäller mit seiner Axt über die Bäume, so werde Gott über das 
davidische Reich herfallen. Aber hinter dem Sturz der nur auf Macht und Erfolg bedachten 
Könige sieht der Prophet einen neuen Herrscher kommen, den Gott selber schickt. Von ihm, 
der wie ein Reis aus dem Wurzelstumpf Isais aufbricht, wird gesagt, dass der Geist Gottes auf 
ihm ruhen werde, das heißt der Geist der Weisheit und der Einsicht, der Geist des Rates und 
der Heldenkraft, der Geist der Erkenntnis und der Furcht Gottes. Weisheit ist hier also ein 
Ausdruck, mit dem der Prophet versucht, das Besondere von Gottes Geist im Unterschied zu 
menschlicher Geistigkeit zu beschreiben“524 .  
Das Entscheidende in dieser Geschichte ist, dass der neue König nicht mehr auf den eigenen 
Erfolg oder das eigene Interesse ausgerichtet ist, sondern auf die „Gesinnung Gottes“, wie es 
Ratzinger ausgedrückt hat. Er handelt nicht mehr im eigenen Namen. Die „Sicht Gottes“ zu 
teilen wird als notwendig empfunden, um zur wirklichen Weisheit zu gelangen; zur Weisheit, 
die einen transzendenten Aspekt beinhaltet, die auf einem außerirdischen Fundament ruht. 
Solche Weisheit ist auch eine Urteilsfähigkeit, aber sie wird als eine Teilhabe an Gottes 
Vermögen, der immer die richtigen und der Wirklichkeit entsprechenden Entscheidungen zu 
treffen hilft, verstanden. Die Vorbedingung ist die Gemeinschaft mit Gott. Nur dann ist der 
Mensch fähig, solche Weisheit zu empfangen und zu verwirklichen. Der Mensch ist hier 
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nämlich der Empfänger. Die Ausrichtung auf die Weisheit ist eine Folge der inneren Freiheit 
und des von den irdischen Erfolgen unabhängigen Denkens und Entscheidens. Solche innere 
Einstellung ist dann möglich, wenn sich der Mensch Gott gegenüber öffnet und sich 
beschenken lässt.    
 
Die Christen erkannten in Jesus von Nazareth den Davidssohn, in dem der Geist der Weisheit 
in Fülle wirkte. Jesus war aber eine besondere Person, die auch anderen gezeigt hat, dass der 
irdische Erfolgsgedanke sehr vorübergehend und vergänglich ist. Weisheit wurde in seinem 
Fall mit dem Kreuz
525
 verbunden. Hier kann man nicht das rein menschliche Verständnis der 
Weisheit benutzen. Hier gelten andere Maßstäbe – der Glaube, in dem Christus „in der 
Unbestechlichkeit“526 erscheint. Christus als Träger des Heiligen Geistes wurde auch zur 
Quelle der Lehre über die Gaben der dritten Person Gottes. Ratzinger drückt es mit folgenden 
Worten aus: „Christus ist das, was er ist, eben dadurch, dass er den Heiligen Geist in sich 
trägt. Und umgekehrt, was der Heilige Geist ist, kann man erkennen, indem man auf die 
Eigenschaften Jesu Christi hinschaut“527. Die biblischen Wurzeln der Lehre über die Weisheit 
sind hier eindeutig und prägen entschieden die Rede über diese Gabe des Heiligen Geistes. 
Den heutigen Begriff der Weisheit prägen aber auch die Vorstellungen der römisch-
griechischen Kultur.  
 
Die Philosophen damaliger Zeiten suchten auch wie die Israeliten eine tiefere Bedeutung 
dieses Wortes. Der Erfolg konnte doch nicht nur auf dem Sichtbaren basieren, es musste eine 
höhere Kraft geben. Die Lehre Platons
528
 scheint hier von großer Bedeutung zu sein, denn sie 
war fähig, mit dem Christlichen eine neue Perspektive des Verstehens dieses Begriffs zu 
eröffnen. Platon ist ein Vertreter des Denkens, das schon sein Lehrer Sokrates präsentierte, 
dass die eigentliche Wahrheit als solche sowieso nicht zugänglich ist. Die Krise der 
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Menschheit beginnt dann, wenn sie auf solche Wahrheit verzichtet. Das rein technische 
Wissen kann nicht zum Maßstab für das Erkennbare werden. Die letzten Fragen, die der 
Mensch stellt, die Fragen nach Gott, nach Sinn und Ziel des Lebens, bleiben sowieso offen. 
Man kann aber nicht alles, was mit dem technischen Wissen nichts zu tun hat, zur „Nicht-
Erkenntnis“529 erklären. Sonst wäre die Wahrheit den Menschen überhaupt in keiner Form 
zugänglich.  
Die Weisheit, die mit der Erkenntnis der Wahrheit zu tun hat, kann man nicht nur durch die 
wissenschaftliche Reflexion erlangen. Die These, dass nur die wissenschaftliche Erkenntnis 
eine echte Erkenntnis sei, würde die Weisheit zu einer naiven Sichtweise degradieren. Dieser 
Fall könnte auch für die Menschheit gefährlich sein, und Ratzinger erklärt dazu:  
„Wenn es aber so ist, gibt es keine gemeinsamen Werte, die uns alle binden würden, wenn es 
so ist, gibt es kein Recht, sondern was jeweils Recht heißt, ist dann nur Ordnung, die von 
denen behauptet wird, die sich durchgesetzt haben“530.  
Die wahre Weisheit fragt nach dem tieferen Fundament des menschlichen Daseins und 
besteht nicht nur in wissenschaftlichem Wissen. Nach Platon ist der Mensch fähig, die 
Wahrheit und zugleich die Weisheit zu suchen. Darin erkennt man die Größe des Menschen. 
Für Platon bedeutet eine solche Fähigkeit, dass der Mensch ein Philosoph sein kann. Auch das 
Christentum beschäftigte sich mit Philosophie, und hier könnte man die Verdienste Platons 
für die Entwicklung des christlichen Verständnisses der Weisheit aufzeigen. Die Philosophie 
des Lebens, allgemein gesagt, beschränkt sich nicht nur auf das Sichtbare, auf das, was mit 
menschlichen Begriffen zu beschreiben ist, sie richtet sich auf das Transzendente aus, und 
diese Haltung ist auch für die Christen charakteristisch. Die Grenzen zu überschreiten und auf 
das Ewige orientiert zu sein – das verbindet das christliche Denken und die Philosophie 
Platons. Die Schlussfolgerungen Ratzingers aus diesen Gedanken über die alttestamentliche 
Perspektive und über die Theorie Platons sollen hier ausführlicher und umfangsreicher 
vorgestellt werden: 
 
„Weisheit erscheint gegenüber Wissenschaft als das Offenbleiben des Menschen für das 
Ganze, für den tragenden Grund des Ewigen. Sie ist mit dem Unterwegssein des Menschen 
identisch; sie ist geradezu jene Unruhe, die ihn immerfort zum Pilger auf das Ewige hin 
macht und die ihm verwehrt, sich mit weniger als mit diesem zufriedenzugeben, Sie wird von 
der Wissenschaft Nüchternheit, Genauigkeit, methodische Sorgfalt lernen, aber sie wird auch 
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wissenschaftskritisch in dem Sinn sein, dass sie die Selbstgenügsamkeit der Wissenschaft 
kritisiert, ihre Grenzen und Fraglichkeiten aufdeckt und die Logik des Ewigen, des Göttlichen 
ihr gegenüber mit Nachdruck zur Sprache bringt“531.      
 
Die letzte Frage, die sich in diesem Kontext aufdrängt, ist diese: Welche Erkenntnisse und 
welche Überlegungen haben die erwähnten Strömungen zum Begriff der Weisheit, der heute 
in dem christlichen Bereich verwendet wird, gebracht?  
Ratzinger nimmt die Entwicklung im jüdischen Bereich, die schon in der Zeit Jesu 
angefangen hat, in den Blick. Die Weisheit wurde im alttestamentlichen Gesetz zur 
Wortgestalt, das heißt, die Weisheit bedeutet die Thora-Erkenntnis und ihre Beachtung. Das 
Wichtigste ist, dass der Weise das Erkennen und das Tun in seinem Leben  in 
Übereinstimmung bringen kann. Die Personalisierung der Weisheit ist auch in der christlichen 
Überlieferung sichtbar. Jesus wurde auch unter den Menschen als sprechende Weisheit 
betrachtet. Diese Vorstellung hat sich entwickelt, weil schon im Alten Testament die Weisheit 
als eine selbstbestimmte und ungebundene Person dargestellt wurde. In der Gestalt Jesu 
wurde diese Rede eine Realität. Ratzinger stellt also fest, dass zur Weisheit nicht nur das 
philosophische Denken führt, wie es Platon wollte, sondern auch der einfache Glaube: 
 „Dann ist der Glaube, der mich mit Jesus verbindet, die Weisheit, die allen, gerade auch den 
Einfachen offen steht. [...] Wer an Jesus glaubt, der ist sozusagen in das Denken und Urteilen 
der Weisheit eingetreten; der handelt nicht mehr wie ein Schlafender im Vordergründigen und 
Zwielichtigen des Augenblicks, sondern der ist wach geworden und lebt vom Grunde her, wie 
einfach auch sonst der Zuschnitt seines Wissens sein mag.“532 Der Glaube an Jesus Christus 
ist allen Menschen zugänglich. Ratzinger betont, dass es hier zu keiner Gleichsetzung der 
Begriffe Weisheit und Glaube gekommen ist, aber durch den Glauben wird die Weisheit 
konkretisiert. Der Glaube sei die Tür zur Weisheit und könnte natürlich als Weisheit im 
weiteren Sinne geschildert werden, aber, wie es Ratzinger unterstrichen hat, es gibt Stufen des 
Einlebens in den Glauben und des Einsehens in seine Wahrheit. Interessant ist auch die Frage, 
die in dem Text gestellt wurde: warum gerade die Betrachtung der Weisheit aus der 
christlichen Blickrichtung so besonders ist? Ratzingers Antwort beruft sich auf die These des 
heiligen Augustinus. Das Thema der Gaben des Hl. Geistes, das im Alten Testament schon 
aufgetaucht ist, hat er mit den Seligkeiten der Bergpredigt verbunden. Eine Parallele, die 
zwischen denen zu sehen ist, verursacht, dass sie sich gegenseitig erleuchten, und das Leben 
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vom Heiligen Geist her wird durch diese Zusammenwirkung besser erkennbar. Die 
unterschiedliche Gestaltung des christlichen Lebens ist auch eine Folge dieser Verbindung. In 
diesem Kontext könnte man reflektieren und fragen, ob solche Weisheit auch heute eine 
Quelle des christlichen Lebens sein könnte? Die Gaben des Heiligen Geistes sind so 
unterschiedlich, aber doch miteinander verbunden. Es wäre für den Aufbau einer 
menschenwürdigen Gesellschaft sinnvoll und hilfreich, wenn es den heutigen Europäern 
bewusster wäre, dass sie dank der verschiedenen Gaben, zusammen mit der Weisheit, die 
christliche Botschaft verwirklichen könnten. Welche Seligkeit aus der Bergpredigt entspricht 
nach Augustinus der Gabe der Weisheit? Es ist diese: „Selig die Friedensstifter, denn sie 
werden Söhne Gottes genannt werden“ (Mt 5,9). Es gibt schon zu denken, dass gerade diese 
Seligkeit nicht auf das Ewige ausgerichtet ist, sondern ganz im Gegenteil auf das Irdische und 
Praktische hindeutet. Für Ratzinger ist die Erklärung ganz klar: „Das Werk der Weisheit ist 
der Friede. Gerade weil Weisheit Vordringen bis zum Grunde ist, Eintreten in die Perspektive 
Gottes, in seinen Geist, gerade darum ist sie nichts bloß Privates und Innerliches, sondern 
Teilhabe am messianischen Tun: meinen Frieden gebe ich euch“533. 
Es könnte ein Appell an alle Christen in Europa, aber nicht nur in Europa sein, dass gerade 
das Alltägliche, das Ringen um eine friedevolle Welt und um eine gerechte und 
menschenwürdige Gesellschaft das Allertiefste braucht. Das Sehen und Handeln von Gott her 
wäre die wahre Erfüllung der Botschaft Jesu.  
 
 
3.2.4.  Die Gerechtigkeit und das gemeinsame Wohl und die Brüderlichkeit, die sich in der 
„Logik des Geschenks“ äußert 
 
a)  Die Gerechtigkeit und das gemeinsame Wohl 
 
Die Enzyklika wurde unter zwei sehr bedeutenden Aspekten, zwei Orientierungsmaßstäben 
für das moralische Handeln, geschrieben. Benedikt XVI. führt sie am Anfang des Schreibens 
an. Es sind die Gerechtigkeit und das Gemeinwohl. Die Entwicklung der Gesellschaft in der 
Zeit der Globalisierung bedarf unbedingt, um menschlich zu bleiben, dieser zwei 
Komponenten Die Gedanken des Papstes über das Verhältnis von Gerechtigkeit und Liebe 
greifen eine Thematik auf, die zum Fundament der Soziallehre und der Überlegungen über die 
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Marktwirtschaft gehört. Dazu setzt der Papst neue Akzente. Die These, die er vertritt, sieht die 
Gerechtigkeit immer mit der Liebe verbunden. Schon der neutestamentliche Befehl der 
Nächstenliebe beinhaltet das „Gerecht-Sein“. Der Mensch ist verpflichtet, dem Anderen das 
zu geben, was ihm aufgrund seines Seins und Wirkens zusteht. Die Liebe geht aber über die 
Gerechtigkeit hinaus, wie es der Papst schreibt, das heißt, der Mensch ist auch fähig, dem 
Anderen das zu geben, was ihm selbst gehört. Die Liebe vervollkommnet die Gerechtigkeit, 
dadurch können die Taten des Gebens und Vergebens den wahren christlichen Charakter 
haben. Die Gerechtigkeit soll aber unbestritten einen ihr gehörigen Platz in der Gesellschaft 
haben. Benedikt XVI. knüpft natürlich an die klassische Definition von Gerechtigkeit als 
„Jedem das Seine“ an. Die Anerkennung der fundamentalen Rechte der Menschen ist ein 
Bestandteil der Entwicklung.  
 
Der zweite Aspekt, der bewahrt werden muss, ist das Gemeinwohl. Man könnte sich eine rein 
egoistische Gesellschaft überhaupt nicht vorstellen. Wenn jeder Einzelne nur seine eigenen 
Interessen im Auge hat, trägt das nicht zur Beständigkeit und zum Wohlergehen der 
Gesellschaft bei. Die kleinen Gruppen, die Familien und die einzelnen Personen, bilden 
zusammen eine größere Gemeinschaft, deren Bedürfnisse genauso wichtig sind wie die 
Anliegen der Individuen. Das individuelle Glück verstärkt bestimmt das allgemeine positive 
Dasein der Gesellschaft, aber auch das Umgekehrte ist der Fall, die gute und aufbauende 
Kondition der großen Gemeinschaft bewirkt eine positive Verhaltensweise der einzelnen 
Menschen. Der Papst lenkt seinen Blick auf die Aufgaben, die erfüllt werden müssen, um das 
Gemeinwohl zu garantieren:  
„Sich für das Gemeinwohl einzusetzen bedeutet, die Gesamtheit der Institutionen, die das 
soziale Leben rechtlich, zivil, politisch und kulturell strukturieren, einerseits zu schützen und 
andererseits sich ihrer zu bedienen, so dass auf diese Weise die Polis, die Stadt, Gestalt 
gewinnt. Man liebt den Nächsten umso wirkungsvoller, je mehr man sich für ein gemeinsames 
Gut einsetzt, das auch seinen realen Bedürfnissen entspricht“534.    
Es geht um die individuelle Entwicklung, aber auch um die Gestaltung der sozialen 
Gemeinschaft, der Polis, um Stärkung und Schutz aller Institutionen des gesellschaftlichen 
Lebens. 
Das christliche Fundament wurde in der Enzyklika unterstrichen, denn durch die Liebe 
bekommt der Einsatz für die Probleme und Schwierigkeiten der ganzen Gesellschaft eine 
höhere Wertigkeit, wird mehr als nur rein politisches Engagement. Solchem Tun der 
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Menschen kommt höchste Bedeutung zu. Der Papst sieht es sogar in der transzendenten 
Perspektive als eine Teilnahme an der Verwirklichung der universellen Stadt Gottes, auf die 
sich die Geschichte der Menschen zubewegt
535
. Die Liebe ist unverzichtbar.  
Es ist sogar ein Paradox in der Geschichte der Menschheit, dass gerade in der globalisierten 
Welt ein so großer Bedarf an Achtung des gemeinsamen Wohls entstanden ist. Es sollte 
selbstverständlich sein, dass in einer Welt der gegenseitigen Abhängigkeit, des gemeinsamen 
Wirkens und der gemeinsamen Interessen das, was gemeinsam ist, geschätzt wird. Aber oft ist 
genau das Gegenteil der Fall. Die Vergangenheit hat gezeigt, dass das Gefühl der 
Gemeinsamkeit vor der Globalisierung stärker war. Heute ist die Entfremdung
536
 in der 
Gesellschaft so stark, dass es manchmal schon schwierig ist, sich gemeinsam für etwas 
einzusetzen. Es gibt zwar verschiedene Institutionen, auch auf der internationalen Ebene, die 
sich um das Gemeinwohl aller Menschen oder bestimmter Gruppen der Menschen einsetzen, 
aber es scheint, dass die enge Zusammenarbeit im alltäglichen Leben einfach fehlt. Benedikt 
XVI. äußerte sich auch zu diesem Thema, als er feststellte: „Die Gefahr unserer Zeit besteht 
darin, dass der tatsächlichen Abhängigkeit der Menschen und der Völker untereinander keine 
ethische Wechselbeziehung von Gewissen und Verstand der Beteiligten entspricht, aus der 
eine wirklich menschliche Entwicklung als Ergebnis hervorgehen könnte“537. Die 
Beziehungen zwischen den Menschen werden sehr oft nur auf die materielle Ebene reduziert, 
und die gemeinsame Arbeit beschränkt sich nur auf die Abhängigkeit der Güter, die 
ausgetauscht werden, ohne dass auf die ethische Dimension dieses Handelns geachtet wird. 
Der Einsatz für das Gemeinwohl kann nur dann vertieft werden, wenn er aus den inneren 
Kräften der Menschen schöpft.      
 
 
b)  Die Brüderlichkeit, die sich in der Logik des Geschenks äußert 
 
Die Brüderlichkeit, die in dem Titel dieses Abschnittes erwähnt wurde, hält wie eine 
Klammer die zwei Aspekte des gesellschaftlichen Lebens zusammen. Sie beeinflusst beide 
Aspekte wesentlich und ermöglicht deren Verwirklichung. Dieser Begriff, der heute auch oft 
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mit ‚Geschwisterlichkeit‟ ersetzt wird, gibt die Überzeugung von der Zusammengehörigkeit 
und von der Gleichheit und Würde aller Menschen wieder. Obwohl im wörtlichen Sinne 
Frauen ausschließend, wurde er auch früher bereits meist auf Menschen im Allgemeinen 
bezogen. 
Der Papst weist darauf hin, dass das Fehlen der Brüderlichkeit sowohl die Ausübung der 
Gerechtigkeit als auch den Einsatz für das, was alle betrifft, beeinträchtigt. Das passiert, wenn 
die Mitmenschen nur als Nachbarn und nicht als Geschwistern gesehen werden, wenn sie nur 
ein bürgerliches Zusammenleben gestalten können und nicht die Brüderlichkeit aufbauen, wie 
es in der Enzyklika zu lesen ist. Die religiöse Basis für solches Verhalten sieht der Papst in 
dem Beispiel Jesu Christi und in der Liebe Gottes des Vaters, der eben seinen Sohn in die 
Welt geschickt hat, um allen Menschen seine Liebe zu zeigen und gleichzeitig sie zu lehren, 
wie sie einander Brüder sein können. Der Papst plädiert also dafür, dass die transzendente 
Berufung jedes Menschen neu wahrgenommen werden soll.   
 
Schon in seinen früheren Werken berührte Joseph Ratzinger das Thema der Brüderlichkeit. 
Eines der Beispiele findet man in seinem Buch „Dogma und Verkündigung“. Die 
Brüderlichkeit wurde auf dem anthropologischen Hintergrund erläutert. Ein Vorbild für die 
Gläubigen ist Jesus Christus selbst – der Bruder – wie ihn Ratzinger nennt. Ratzinger 
reflektiert die Brüderlichkeit in Zusammenhang mit der Frage: Woher nimmt die Kirche ihre 
Identität, und woher nimmt sie die Kraft, den Menschen ihre Identität aufzuzeigen? Die 
Antwort scheint selbstverständlich zu sein: aus ihrem Glauben an Jesus Christus. Ratzinger 
erläutert ausführlicher:  
 
„Von Christus her weiß sie, dass es nur einen Vater aller Menschen gibt. Von ihm her weiß 
sie um die unantastbare Identität des Menschseins und so der Menschenwürde in allen 
Menschen. Von dem einen Vater her erkennt sie die Geschwisterlichkeit aller Menschen, die 
leider in der wirklichen Geschichte keine Tatsache ist, aber damit um so mehr zum 
dringenden Imperativ an den Glaubenden wird, der sich nicht mit einer allgemeinen 
ontologischen Brüderlichkeit begnügen kann (so wichtig diese ist)“538. 
 
Ratzinger plädiert in seinem Aufsatz für die Wiederentdeckung dieser Geschwisterlichkeit 
und dafür, dass diese ins Leben umgesetzt und praktiziert werden soll, denn das Einswerden 
mit Christus schließt die Einswerdung der Christen untereinander ein. Das bedeutet die 
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Aufhebung der trennenden „natürlichen“, d. h.  geschichtlichen Grenzen. Schon die Worte 
Jesu aus dem Evangelium deuten ganz klar in diese Richtung: „Ihr aber sollt euch nicht Rabbi 
nennen lassen; denn einer ist euer Meister, ihr alle aber seid Brüder“ (Mt 23,8). Ratzinger 
betont, dass es sich um eine universale Brüderlichkeit handelt. Mit der Lehre Christi wurde 
der große Unterschied, der die Welt geteilt hatte, gemildert. Die Unterschiede zwischen Israel 
und den Heiden, zwischen Auserwählten und Nicht-Auserwählten, haben an Bedeutung 
verloren. Schon Johannes Paul II. erklärte öfters, worin der Sinn der brüderlichen Liebe 
besteht, um ein Beispiel von vielen zu nennen:  
„Der brüderliche Zusammenschluss besteht nicht so sehr darin, die gesetzmäßigen 
Unterschiede zu beseitigen, als vielmehr darin, das Andersartige anzunehmen und zu lieben. 
So bietet Europa eine Herausforderung, die die neue Welt weniger gut kennt: es ist ein 
Schmelztiegel edler und alter Kulturen, Sprachen und geschichtsträchtiger Nationen. Es geht 
darum, dass wir es verstehen, einander zu lieben und in gegenseitiger Achtung 
zusammenzuarbeiten.“539  
Der christliche Bruderbegriff sollte also öfters zum Tragen kommen. Die Frage ist nun, und 
dieselbe stellt sich Ratzinger: Was ist schon erreicht? Die Brüderlichkeit wird sichtbar und 
erfahrbar in den Fällen, in denen Menschen geholfen wird. Es stellt sich aber eine weitere 
Frage, die auch Ratzinger hervorhebt und wagt: Ist es nicht so, dass gerade diese Taten nur 
zeitweilig die Situation ändern? Ist es nicht so, „dass heute dem Dienst christlicher 
Bruderliebe die Frage entgegengehalten wird, ob man damit nicht an der notwendigen 
Änderung der Verhältnisse vorbeigehe, im Einzelnen helfe und das kollektive Problem 
übersehe“540. Diese Probleme müssen gelöst werden, das ist klar, aber der Mensch braucht 
eine persönliche Antwort auf seine Nöte. Der persönliche und direkte Einsatz kann nie groß 
genug sein. Die Zuwendung zum Einzelnen kann nie ersetzt werden durch das Motto, dass 
man die Probleme des Kollektivs lösen wolle. Ratzinger betonte es schon vor vielen Jahren, 
und dieser Appell hat nichts an Bedeutung verloren, ganz im Gegenteil, die sich 
globalisierende Welt braucht die wahre Brüderlichkeit, die den Einzelnen berücksichtigt: 
„Neben der planenden und vielleicht auch kämpferischen Bemühung um die Zukunft des 
Ganzen muss daher unabdinglich das Ringen um den Menschen hier und heute, in den 
Verhältnissen und in den Möglichkeiten des Heute, um den Einzelnen in Not und Gefährdung 
dieses Heute stehen“541. Die Nächstenliebe sei eine Voraussetzung für das gesellschaftliche 
Engagement. Schon damals drückte Ratzinger den Gedanken aus, dass der Dienst und die 
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Umsetzung des evangelischen Gebots hier und heute in der Zukunft Früchte bringen werde. 
Die Frage ist nur, inwieweit die Nächstenliebe im alltäglichen Leben präsent ist? Ist das nicht 
eine der Herausforderungen der Gegenwart, sich auf das christliche Fundament zu berufen 
und dadurch die Zukunft zu bauen? Muss nicht jeder Mensch wieder neu geschätzt werden, 
vor allem in einer Welt, in der er im Eifer der Politik, der Wirtschaft und der 
unterschiedlichen Interessen vergessen wird? Jeder ist in den Augen Gottes wertvoll und 
geliebt. Man muss schon Mut haben, nicht das zu tun, was alle tun, sondern sich aus der Welt 
der egoistischen Unabhängigkeiten und der sich verändernden Ideologien zu befreien und für 
den Anderen ein Bruder zu sein. Christsein bedeutet, den Anderen mit Liebe zu begegnen. Es 
ist das Grundlegende, aber doch das Schwerste, wozu der Mensch im Leben verpflichtet ist. 
Wenn solche Einstellung verinnerlicht wird und ganz angenommen wird, wird sie nicht mehr 
zur lästigen Verpflichtung, sondern zur Norm, die ganz selbstverständlich aus dem ganzen 
Dasein herauswächst. Das Ziel scheint ein bisschen utopisch zu sein, aber der Christ soll ja 
die höheren Ziele erstreben. Der Dienst der christlichen Bruderliebe kann verschiedene 
Gestalten annehmen, deshalb hat jeder Mensch eine Möglichkeit, ihn zu erfüllen.        
 
 
Um wieder die Gedanken des Papstes aus der neuesten Enzyklika aufzugreifen, ist 
festzustellen, dass die vollkommene brüderliche Gemeinschaft nur dank der Liebe gestiftet 
werden kann. In dem Schreiben greift der Papst immer wieder die Bedeutung der Liebe und 
die Möglichkeiten für deren Verwirklichung auf den alltäglichen Ebenen des Lebens auf. Das 
Fundamentale hat sich nicht geändert. Und wenn man ein solides Fundament hat, kann man 
auch mit Hoffnung in die Zukunft schauen. Als ein Appell des Papstes an die Menschen der 
heutigen Zeit lauten seine Worte, die er diesbezüglich geäußert hat: 
 
 „Wir müssen in unserem Denken und Handeln nicht nur zeigen, dass die traditionellen 
sozialethischen Prinzipien wie die Transparenz, die Ehrlichkeit und die Verantwortung nicht 
vernachlässigt oder geschwächt werden dürfen, sondern auch, dass in den geschäftlichen 
Beziehungen das Prinzip der Unentgeltlichkeit und die Logik des Geschenks [Hervorhebung 
E.O.] als Ausdruck der Brüderlichkeit im normalen wirtschaftlichen Leben Platz haben 
können und müssen.“ 542   
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Das Prinzip der Liebe gewinnt immer an Bedeutung und verstärkt den theologischen 
Charakter des päpstlichen Denkens. Die Logik des Geschenks verlangt die Umwandlung des 
Denkens, das heutzutage so stark durch materialistische und nicht selten egoistische 
Strömungen geprägt ist. Diese These des Papstes ist wie ein Denkanstoß, der in den 
verschiedenen Debatten der Mächtigen dieser Welt, aber auch in dem Tun aller Bürger nicht 
vergessen werden darf.   
 
Der Begriff „Logik des Geschenks“ wird oft in der neuesten Enzyklika genannt. In dem 
Kapitel dieser Arbeit, das stark die Verantwortlichkeit der Menschen betont, könnte eine 
vertiefte Reflexion über diese Logik hilfreich sein, um die erste Voraussetzung der 
gegenwärtigen und zukünftigen Gesellschaft zu verstehen. Das Evangelium selbst berichtet 
über viele Gaben, die der Mensch bekommen hat und entwickeln sollte. Sie sind nicht 
‚wertvoll‟, wenn man nur die rein wirtschaftliche Bedeutung dieses Wortes nimmt. Wie 
wertlos musste in den Augen der Beobachter die Münze der Witwe aussehen, die aber ihr 
letztes Geldstück hergab ( Mk 12,42-44). Aber gerade deshalb, weil es eine Gabe des Herzens 
war, bedeutete es so viel. Wie lächerlich mussten die fünf Brote und zwei Fische aussehen, 
die der Junge mitgebracht hatte, wenn man die große Menge der Menschen vor Augen hatte, 
die hungrig waren (Mt 14,13-21). Aber die Größe der Gabe sieht man nur dann, wenn man sie 
nach dem Maß der Offenheit gegenüber den Anderen beurteilt, wenn man die Bedürfnisse der 
Anderen in Betracht zieht. Die wertvollsten Gaben sind die, die man nicht kaufen kann, 
sondern jene, die eine Folge der Logik des Geschenks sind, eine Folge der Liebe. Die Logik 
der globalisierten Welt stützt sich auf wechselseitigen Austausch, auf den Austausch, der der 
Wechselwirkung bedarf. Der Papst zieht die Gesetzmäßigkeit eines anderen Geschehens vor, 
das auf den christlichen Wurzeln basiert: die Logik einer Gabe ohne Gegengabe. Es ist 
selbstverständlich, dass solches Handeln nicht immer und in allen Fällen möglich ist, aber das 
Revolutionäre daran ist, dass diese Logik des Geschenks eine notwendige Ergänzung der auf 
der Welt praktizierten Logik des „do ut des― sein könnte und sein muss, wie es der Papst 
geschildert hat. Die christliche Perspektive würde noch einen Aspekt hinzufügen: Der Mensch 
selbst ist eine Gabe Gottes; die ganze Welt ist eine solche Gabe, die man nicht verkümmern 
lassen darf.   
    
Das Wort Liebe bleibt in der Logik des Geschenks ein Schlüsselbegriff. Man könnte fragen: 
Ist die Liebe wirklich das beste „Werkzeug“ zum Aufbau der gerechten Gesellschaft und ein 
legitimer Grundsatz der Ökonomie? Es ist ein bisschen problematisch in dieser Schrift des 
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Papstes, dass er auf die Fragen ökonomischer und soziologischer Natur grundsätzlich aus der 
Perspektive des Glaubens heraus antwortet. „Das Fundament der gesellschaftlich-
ökonomischen Gedanken Benedikts XVI. ragt über den sichtbaren und vergänglichen 
Horizont heraus. Dem Papst geht es nicht nur um die evangelischen Implikationen für die 
weltliche Ökonomie. Es geht darum, in unserer Vergänglichkeit eine Ökonomie, die dem 
Reich Gottes eigen ist, einzuschärfen.“543 Man könnte nun eine These wagen: Die Logik des 
uneigennützigen Geschenks ersetzt nie die Logik des Staates, des Marktes und der Ökonomie. 
Dies ist ein unerreichbares Ideal. Andererseits ist zu fragen, ob sich die beiden Perspektive 
gegenseitig ausschließen müssen? Könnte man nicht versuchen, mindestens nach diesem Ideal 
zu streben? Schon dieser Versuch könnte zu einem Aufbau einer gerechteren und 
menschlicheren Gesellschaft beitragen.  
 
 
Zusammenfassung 
 
Die ersten Leser des päpstlichen Textes „Caritas in veritate”, unter anderem Ursula Nothelle-
Wildfeuer, betonen: „Da der Staat die Sorge für die Solidarität nicht allein tragen kann, bedarf 
es, so der Papst – und die Akzentuierung dieses Aspekts ist neu in der Sozialverkündigung der 
Kirche – der Zivilgesellschaft. Sie ist zumindest unter den Bedingungen der Gegenwart zur 
Realisierung von Gerechtigkeit unabdingbar. Sie ist es, die nach Benedikt XVI. die 
Dimension der Unentgeltlichkeit, die »Logik des Geschenks ohne Gegenleistung«, 
einbringt.”544 Die Unentgeltlichkeit ist leider nicht zu verordnen, und dem Papst ist das klar, 
trotzdem unterstreicht er ganz deutlich, dass der Markt und die Politik solche Menschen 
brauchen, die dazu bereit sind. Um diese Überlegungen zu ergänzen, wird in dem nächsten 
Punkt der Begriff der Solidarität untersucht. Wenn die Solidarität eine Seele der Europäischen 
Union ist und gleichzeitig mit der christlichen Botschaft stark verbunden ist, muss dies in 
dieser Arbeit aufgezeigt werden.    
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3.3.  Solidarität – ein geistiger Wert Europas 
 
Die Solidarität wird von Johannes Paul II. und Joseph Ratzinger als ein wesentlicher Wert in 
der Geschichte der Menschheit und in den gesellschaftlichen Beziehungen betrachtet. Beide 
plädieren für die Beachtung dieses Wertes, nur die Akzente setzen sie anders. Johannes Paul 
II. setzt sich mit diesem Begriff auf einer anthropologischen Ebene auseinander, wogegen 
Ratzinger sich überwiegend in einer heilsgeschichtlichen Dimension bewegt, wobei beide 
natürlich vom Menschen- und Geschichtsbild des Evangeliums ausgehen. In diesem Kontext 
kann man auch an die Konstitution des Zweiten Vatikanums „Gaudium et spes“ anknüpfen, 
auf die sich die beiden Theologen oft berufen haben, denn Dialog und Solidarität bilden in 
dieser Schrift miteinander eine zentrale Achse, eine durchlaufende Perspektive. Wenn auch 
beide Grundworte in der Gefahr bleiben, dass sie zu Schlagworten verkommen, so müssen sie 
immer wieder neu bedacht und tiefer verankert werden. Die Rezeptionsgeschichte lehrt, dass 
beide Perspektiven nicht ersetzt werden können. Als Einführung zu den Gedanken der Päpste 
soll eine Definition des Begriffs Solidarität versucht werden. 
 
 
3.3.1.  Der Begriff der Solidarität 
 
Das Solidaritätsprinzip, das als grundlegendes sozialphilosophisches Prinzip verstanden wird, 
dem gemäß das Individuum und die Gemeinschaft in einem wechselseitigen 
Zuordnungsverhältnis stehen, gehört untrennbar zu der europäischen Kultur und ist schon in 
ihren Anfängen zu erkennen. Dieses Prinzip hat im Laufe der Zeit eine religiöse Bedeutung 
bekommen, aber die solidarischen Verpflichtungen existierten schon im römischen Recht. 
Das Lateinische in solidum deutet auf das Fundament des Solidaritätsprinzips, und zwar auf 
das Zugehörigkeitsgefühl zu einem bestimmten Ganzen und zugleich auf die 
Verantwortlichkeit des Einzelnen für die ganze Gemeinschaft, wie auch der Gemeinschaft für 
den Einzelnen. Das hatte noch nichts mit Religion zu tun, denn im Prinzip ging es um die 
Identifikation einer einzelnen Person mit einer bestimmten Gruppe. Aber schon Aristoteles 
hat bemerkt, dass die Solidarität ein fundamentales Merkmal des Menschseins ist und zu den 
Eigenschaften gehört, die nur dem Menschen eigen sind. Ist Solidarität dann ein 
anthropologischer Wert oder eine Tugend? Aristoteles hat beides bejaht. Das Teilen mit den  
anderen Menschen entspricht den menschlichen Bedürfnissen, bringt einfach Glück mit sich, 
aber es ist auch problematisch und verlangt von den Menschen die Fähigkeit zur Entwicklung 
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der inneren, positiven Veranlagungen. Die soziale Natur des Menschen wird durch philia 
verstärkt, das heißt durch das Liebesgebot. Das christliche Denken hat hier die Überlegungen 
des Aristoteles übernommen und in Richtung auf die Rechte der sozialen Liebe 
weiterentwickelt. Schon der heilige Thomas von Aquin hat den Begriff animal politicum et 
soziale auf den Menschen angewendet und hat dies als Entfaltung der Reflexion des 
Aristoteles betrachtet, und gleichzeitig hat er aufgrund der frühchristlichen Tradition den 
Begriff caritas benutzt. Caritas als eine Freundschaft zwischen Gott und Menschen, als die 
Nächstenliebe, die aufrichtet, akzeptiert und Hilfe gibt. Im moralischen Diskurs verwendete 
man den Begriff nicht von Anfang als Bezeichnung einer sozialen Tugend, aber Solidarität als 
Tugend und ihre hohe Wertschätzung gehört zu einer Mentalität, die durch das Christentum 
geprägt ist.  
 
Der Begriff der Solidarität tauchte als das Prinzip des gesellschaftlichen Handelns im 
europäischen Diskurs wieder auf, als das individualistische Denken und die laizistischen 
Tendenzen an Stärke zugenommen hatten.
545
 Auf der christlichen Ebene haben der Jesuit 
Heinrich Pesch
546
 und seine Schüler Gustav Gundlach und Oswald Nell-Breuning das 
Verständnis des Solidaritätsprinzips herausgearbeitet. Das kirchliche Lehramt benutzte diesen 
Begriff erst während des II. Vatikanums, vor allem in der Pastoralkonstitution Gaudium et 
spes. Aber schon Pesch ging davon aus, dass zwischen dem Individuum und der Gesellschaft 
ein wechselseitiges Abhängigkeits- und Verpflichtungsverhältnis besteht. In dem „Sozialen 
Arbeitssystem“, das er entwickelt hatte, nahm er als Basis diesen Grundgedanken an und sah 
den Menschen und seinen Dienst am Gemeinwohl als das eigentliche letzte Ziel der 
Wirtschaft. Er akzeptierte die Privatwirtschaft und die freie Konkurrenz, wobei er aber ganz 
stark betonte, dass diese der sozialen Gerechtigkeit und dem Gemeinwohl als regulativen 
Prinzipien unterstellt sein sollten. Damit wurde ein Problem berührt, das in den Werken 
Johannes Pauls II. auch so vordringlich und eindeutig behandelt wird wie bei Pesch: Die 
Ebene der ideologischen Auseinandersetzungen wurde durch eine Reflexion, die die 
eschatologische Perspektive bevorzugt, ersetzt. Der Ausgangspunkt des Nachdenkens über die 
sozialen Fragen ist der Mensch geworden. Johannes Paul II. hat diese Tendenz deutlich 
verstärkt, denn die anthropologische Frage stand immer im Zentrum seines Interesses. Man 
könnte sagen, dass sowohl Pesch und Gundlach, als auch Johannes Paul II. nicht so sehr das 
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Ziel verfolgten, dem liberalen Modell der Wirtschaftsentwicklung ein alternatives 
gegenüberzustellen, sondern die christliche Orientierung in der gesellschaftlichen Ordnung 
wiederherzustellen, sodass die Achtung und die Entwicklung jedes Menschen garantiert ist. 
Es könnte nicht anders sein, denn in das Wesen des Menschen wurde durch den Schöpfer die 
gesellschaftliche Dimension eingeschrieben. Die Entwicklung des Menschen zum vollen 
Menschsein ist ohne die Gesellschaft nicht möglich, deshalb ist das hier beschriebene 
Solidaritätsprinzip für diese Entwicklung so wichtig. Solidarität ist also das ontologische 
Prinzip des gesellschaftlichen Lebens, der sogenannte Seinsgrund der gesellschaftlichen 
Existenz. Solidarität wird immer in bestimmten Kreisen verwirklicht, denn sie setzt die enge 
Zusammenarbeit von Personen oder Gruppen voraus. Sie ist aber nie nur auf diese bezogen 
und exklusiv, sondern immer auch auf andere hin geöffnet, auf andere Menschen, Gruppen 
und letztendlich auf die ganze Welt hin. Auf dem ontologischen Fundament wird die 
moralische Botschaft gebaut, obwohl man auch sagen muss, dass Solidarität als Pflicht nicht 
unbedingt eine notwendige Implikation des ontologischen Prinzips ist. Wenn es versucht 
wird, diesen Sachverhalt, der auf die globale Situation der Welt eingeht, nun noch in die 
Analyse Johannes Paul II. einzubeziehen, so führt das zu seiner Feststellung:  
 
„Sosehr sich die Weltgesellschaft in mancher Beziehung gespalten zeigt, wie jene bekannten 
Ausdrücke einer Ersten, Zweiten, Dritten und Vierten Welt es dartun, bleibt doch die 
wechselseitige Abhängigkeit dieser Welten stets sehr eng. Klammert man von dieser 
Abhängigkeit die ethischen Forderungen aus, so führt das gerade für die Schwächsten zu 
traurigen Konsequenzen. Die gegenseitige Abhängigkeit ruft durch eine Art von innerer 
Dynamik und unter dem Druck von Mechanismen, die man geradezu als entartet bezeichnen 
muss, sogar in den reichen Ländern negative Wirkungen hervor.―547  
 
Die wechselseitige Abhängigkeit muss unter moralischen Kategorien betrachtet werden, nur 
dann lässt sich die Solidarität als eine Antwort des Menschen auf diese Abhängigkeit 
verstehen. Sie bedeutet das Engagement für alle und für jeden Einzelnen. Die Personenwürde 
des Menschen wird in solch einer Situation nur auf diese Weise bewahrt.  
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3.3.2.  Die Merkmale des Solidaritätsprinzips und seine Folgen für das gesellschaftliche 
Leben 
 
Die Überlegungen aus der europäischen Perspektive weisen also auf die christliche 
Vergangenheit dieses Prinzips hin, aber was besonders für die Zukunft Europas relevant ist, 
soll in diesem Abschnitt herausgearbeitet werden. Prinzipiell ist auf die beiden Fragen zu 
antworten: Was für Merkmale beinhaltet dieses Prinzip? und: Was für Folgen hat es für das 
gesellschaftliche Leben der Menschen in Europa und - was damit natürlich verbunden ist – 
darüber hinaus für  die zwischenmenschlichen Beziehungen auf der ganzen Erde? Es gibt vier 
Punkte, die diese Lebenshaltung kennzeichnen. Sie sind in den Texten Johannes Pauls II. zu 
finden, mit diesen Punkten hat sich aber auch Joseph Ratzinger auseinandergesetzt, und sie 
wurden auch von anderen Autoren
548
 als Maßstäbe verwendet.   
 
a)  Christliche Motivation der Solidarität 
 
Die Solidarität gilt als fundamentales Prinzip für das gesellschaftliche und politische System 
und wird als ontisches Fundament und nicht als funktionale Regel aufgefasst. Sie ist die 
Quelle jeder Gemeinschaft und zugleich die Grundregel des Handelns, die diese 
Gemeinschaft verstärken soll. Der Dialog zwischen dem Glauben und der Kultur ist auch auf 
dieser Ebene der theoretischen Schemata und der praktischen Verwirklichung sichtbar. Der 
Bezug auf das Christentum ist in den Texten Johannes Pauls II. sehr deutlich, denn er 
verbindet die Solidarität mit dem Gebot der Nächstenliebe aus dem Neuen Testament. Dieses 
Prinzip der Solidarität wird als Bestandteil vieler politischer Visionen verwendet. Die Frage 
ist, ob die Sicht des Glaubens,  die der Papst präsentiert, dieses Prinzip wirklich konstruktiver 
erleuchten und solche Aspekte aufzeigen könnte, die die gelebte Solidarität verstärken 
können.     
Seine Theorie gehört zum Bereich der Ethik, weil die Solidarität von ihm als eine 
Voraussetzung für jede menschliche Tätigkeit und für alle zwischenmenschlichen 
Beziehungen betrachtet wird. In diesen Überlegungen liegt die Stärke des Papstes, denn er 
versuchte aufzuzeigen, dass die Theorie unbedingt ins Leben umgesetzt werden muss, um zu 
helfen, die Unordnung in allen Dimensionen des Lebens zu vermeiden. Ganz konkret äußerte 
sich Johannes Paul II. zu diesem Thema:  
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„Die Solidarität unter den einzelnen Menschen wie unter den Völkern ist ein Prinzip der 
sittlichen Ordnung. Das menschliche Tun auf wirtschaftlichem, politischem oder kulturellem 
Gebiet gelangt nur dann zu seinem vollem Sinn, wenn eine sittliche Steuerung über andere 
Erwägungen, mögen sie noch so berechtigt sein, die Oberhand behält.“549  
 
Ob die Solidarität wirklich angewendet wird, kann man daran erkennen, dass alle 
Dimensionen im Leben der Menschen voll entfaltet werden können. Keine wird 
ausgeschlossen. Johannes Paul II. sieht auch, dass sich die gelebte oder nicht gelebte 
Solidarität in Europa auf die Länder und Nationen außerhalb des alten Kontinents auswirkt. 
Umso wichtiger ist die Bewahrung des Prinzips, das schon von den ersten Christen als ein 
grundsätzlicher Wert des christlichen Lebens angesehen wurde, der sich im Praktischen 
auswirken sollte.  
 
Die Rolle des Glaubens wird in den Überlegungen des Papstes, die die Motivation des 
menschlichen Handelns betreffen, stark betont. Die Solidarität bedarf einer tief verankerten 
Motivation, die weiter schaut als nur auf die egoistischen Interessen. Diese Motivation muss 
sich auf ein unzerstörbares, über Antagonismen erhabenes Fundament beziehen, das das 
Irdische schätzt, aber auch auf das Ewige zielt. Obwohl die täglichen Probleme, in denen man 
das solidarische Handeln braucht, so prosaisch sind, soll das, was dazu treibt, aus einer 
anderen Dimension kommen, um die Würde der menschlichen Person zu berücksichtigen.  
Um anzudeuten, wie relevant die Solidarität im sich vereinigenden Europa ist, zeigte der 
Papst konkrete Beispiele auf und richtete oft Appelle an konkrete Menschen und ganze 
Nationen oder Staatsregierungen. Zum Beispiel versuchte er unter anderem, den Blick der 
europäischen Gesellschaft auf die Länder des ehemaligen Ostblocks zu lenken. Angesichts 
der ganz anderen Situation dieser Länder nach dem Zweiten Weltkrieg verbreiterte sich 
jahrelang eine deutliche Kluft zwischen diesen Ländern und denen des Westens. Die 
Missverhältnisse, die nicht selten bis heute weiterwirken, müsse man in Betracht ziehen, um 
das gemeinsame Europa zu bauen. „Die schwächeren Bereiche und Kategorien müssen im 
Geist wirklicher Solidarität bevorzugt werden, denn nur so wird man auf eine freie und 
brüderliche Sozial- und Wirtschaftsordnung zugehen“550, so der Papst. Wie Joachim 
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Rabanus
551
 bemerkt, sagte der Papst nichts Konkretes darüber, wie diese neue Ordnung, die 
das Solidaritätsprinzip vor allem gegenüber den Schwachen betont, finanziert werden soll.  
Es liegt aber nicht in den Kompetenzen des Papstes, die finanziellen Bedingungen aller 
Staaten unter die Lupe zu nehmen und direkt zu sagen, wer für was verantwortlich ist oder 
welche konkreten Maßnahmen getroffen werden sollen. Weshalb dies auch nicht von ihm 
erwartet wurde. Es war ihm aber bestimmt bewusst, dass seine Forderungen zur 
Neugestaltung Europas vor allem die Länder des Westens betrafen, aber man muss auch 
sehen, dass der Papst von den ehemaligen Ostblockstaaten auch die Erfüllung bestimmter 
Aufgaben verlangte, um gemeinsam mit den anderen Nationen die europäische Gesellschaft 
zu bauen. Ein Europa der fundamentalen Unterschiede, die die Lebens- Wohn- und 
Arbeitsbedingungen prägen, kann sich nicht positiv entwickeln. In dieser Hinsicht ist 
Zusammenarbeit notwendig. Zwar sagte der polnische Dichter und Religionspädagoge Jan 
Twardowski einmal: „Wenn jeder dasselbe hätte, dann bräuchte keiner den anderen.“552 Es 
geht bei der Solidarität jedoch sicher nicht darum, dass alle dasselbe haben müssen, aber das, 
was die notwendige Basis fürs Leben ausmacht, muss allen Menschen garantiert werden.    
Johannes Paul II. berief sich bei seinen Aussagen über die Solidarität auf die Worte des 
Apostels Paulus „Einer trage des anderen Last“ (Ga 6,2), die eine große Tragweite haben: Sie 
drücken aus, der Mensch lebe nicht allein, sondern mit anderen und für andere, seine ganze 
Existenz habe einen zwischenmenschlichen Charakter und dadurch eine gesellschaftliche 
Dimension.  
Diese biblischen Worte stehen im Einklang mit der Theorie des Papstes über die Person, die 
in dieser Arbeit schon vorgestellt wurde. Die Last muss durch zwei Personen getragen 
werden, um dem Solidaritätsprinzip zu entsprechen und um den Einzelnen die Möglichkeit zu 
geben, sich persönlich zu entwickeln, denn es ist in die menschliche Natur eingeschrieben, 
dass sie gegenüber den anderen und auf die anderen hin geöffnet ist. Dieses Potenzial darf 
nicht vertan werden.    
 
In diesem Kontext ist wichtig hervorzuheben, dass Johannes Paul II. in der zweiten seiner 
Sozialenzykliken „Sollicitudo rei socialis“ die Solidarität nicht aus der Sicht ihrer 
Fundamentalelemente oder der von ihr abgeleiteten Aufgaben beschreibt, sondern den Akzent 
darauf legt, dass sie eine christliche Tugend ist. Der Papst schildert die Lage der heutigen 
Gesellschaft, in der er starke Ansätze der Entsolidarisierung der Menschheit sieht. Aber „der 
                                                 
551
 Rabanus Joachim – Autor des Buches: „Europa in der Sicht Johannes Pauls II.” 
552
 Twardowski, Jan: Bóg prosi o miłość. Gott fleht um Liebe, Kraków 1998,  62. 
 311 
Papst will nicht nur politische und ökonomische Ursachen von Unterentwicklung aufdecken, 
es geht ihm vor allem um die Analyse der moralischen Ursachen von Unterentwicklung, die 
»auf der Ebene des Verhaltens der Menschen als verantwortliche Personen wirken, um den 
Fortgang der Entwicklung zu hemmen und ihre Vollendung zu verhindern«.“553   
Als Ursache für diese Missstände nennt Johannes Paul II. die moralische Schwachheit der 
Menschen. Es gibt seiner Meinung nach „Strukturen der Sünde“554, und dazu zählt er die 
eigenen Sünden des Menschen und die negativen Verhältnisse, die diese Sünden oft 
verursachen. Dieser Begriff wurde in dieser Erörterung schon verwendet, als die Rede war 
von der Rolle der Barmherzigkeit als dem Primat der gesellschaftlichen Liebe über die 
Gerechtigkeit. Diese Art der Sünde sieht der Papst als größtes Hindernis für die Solidarität. Es 
ist eine strikte tugendethische Analyse der Verhaltensweisen der Menschen und deren 
Auswirkung auf die ganze Gesellschaft, die der Papst in seiner Enzyklika durchgeführt hat. 
Hier kommt man wieder zu einem Schwerpunkt im Werk Johannes Pauls II. und zu der für 
ihn charakteristischen Ansicht zu diesem Thema, nämlich zu seiner tiefen Überzeugung, dass 
der Mensch sich erst verändern muss, damit das Milieu sich verbessert.  
An dieser Stelle muss man aber ergänzen, dass es sehr oft ein Teufelkreis ist, den die falschen 
Strukturen, die Strukturen der Sünde, und auch die persönlichen Sünden verursachen und 
vertiefen. Es ist eine Herausforderung, mit der Kraft des eigenen Willens und angesichts der 
ungünstigen Bedingungen das Gute zu wählen und zu realisieren. Und hier fordert der Papst 
den Bezug zu einer transzendenten Kraft, zu Gott. Nicht ohne Ursache sprach Johannes Paul 
II. oft über ein Europa des Geistes. In der erwähnten Enzyklika sieht er die Möglichkeit der 
Entstehung einer solidarischen Gesellschaft nur durch eine „Änderung der geistigen 
Haltungen, welche die Beziehungen eines jeden Menschen mit sich selbst, mit den Nächsten, 
mit den menschlichen Gemeinschaften, auch den entferntesten, sowie mit der Natur 
bestimmen, und zwar aus der Kraft höherer Werte.“555    
 
b)  Solidarität als Tugend 
 
Der zentrale Begriff dieses Kapitels wird von Papst Johannes Paul II., wie schon erwähnt 
wurde, als eine Tugend gewertet. Er steht also in einem Gegensatz zur Benutzung dieses 
Wortes in den dieser Enzyklika vorausgehenden Schriften. Wie kommt es zu diesem 
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Unterschied? Vorher wurde der Begriff nur in der christlichen Sozialethik verwendet und war 
eine ihrer fundamentalen Kategorien. Schmelter charakterisiert diese Entwicklung wie folgt: 
„Während das Solidaritätsprinzip darlegt, was zu tun ist, um der sozialen Gerechtigkeit zum 
Durchbruch zu verhelfen, fordert die Solidarität als Tugend die Menschen auf, sich für die 
soziale Gerechtigkeit einzusetzen.“556 Für Johannes Paul II. ist also die moralische 
Entscheidung eine Voraussetzung für das Handeln auf dem sozialen Feld. Diese soll aber 
nicht nur von einer allgemeinen und unmotivierten Art des Mitleids oder erlernter, nur 
vernünftig angenommener Verantwortung für das allgemeine Wohl bestimmt werden, so wäre 
es keine echte Solidarität. Diese Verantwortung soll tiefere Motivation und Strukturen haben, 
muss eine im Glauben verwurzelte Entschlossenheit sein, den anderen zu helfen oder mit den 
anderen zusammenzuarbeiten. Im Glauben verwurzelte Solidarität macht den Menschen fähig, 
den anderen als das lebendige Abbild Gottes zu betrachten. Das Gebot der Nächstenliebe ist 
von daher nicht zufällig mit dem Solidaritätsprinzip, oder besser gesagt mit dieser Tugend, 
verbunden. Und wenn Gott eine Gemeinschaft aus drei Personen ist, dann muss auch der 
Christ den Nächsten als ein Mitglied der großen christlichen Gemeinschaft ansehen. Es ist ein 
Modell der menschlichen Einheit, das im Glauben offenbart ist, das eine Orientierung geben 
soll und auf dem die Menschen aufbauen sollen. Das lateinische Wort dafür ist communio. 
Die ganze Kirche ist eine communio, zu der alle Gläubigen gehören.  
Dies bedeutet aber nicht, dass die Nichtchristen von der Einheit, die aus der Tugend der 
Solidarität entsteht, ausgeschlossen sind. Ganz im Gegenteil. Sie fordert, auch einen Dialog 
mit den Andersgläubigen oder Nichtgläubigen zu führen. Sonst wäre die 
Zusammengehörigkeit der Europäer sehr stark beeinträchtigt, denn das heutige Europa ist 
nicht mehr ein homogener Kontinent. Die Vielfalt der Denkströmungen, die Pluralität der 
Konfessionen oder Religionen, die zahlreichen Ideen und Konzepte, etwa jüdischer, 
islamischer oder säkularer Provenienz, die unterschiedlichen Traditionen und Mentalitäten 
sind eine echte Herausforderung für alle, für die das gemeinsame ‚Haus Europa‟ wichtig ist. 
Und hier zeigt sich noch ein anderer Aspekt der Solidarität, der schon zwischen den Zeilen 
zum Vorschein gekommen ist und der noch einmal betont werden muss. Das Schlüsselwort, 
das, wie es scheint, oft vergessen wird, ist die Verantwortung. Die Solidarität im Verständnis 
Johannes Pauls II. ist ohne Verantwortung nicht zu denken. Die schon genannten Appelle des 
Papstes an die Nationen Westeuropas, die osteuropäischen Länder zu unterstützen, beinhalten 
nicht nur die Erinnerung an die Verantwortung der wirtschaftlich stärkeren Länder, sondern 
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auch die Mahnung an die schwächeren zur verantwortlichen Annahme der Hilfe und zur 
Weiterentwicklung ihres Potenzials zum gemeinsamen Wohl.  
 
Johannes Paul II. sieht die Solidarität in einem religiösen Kontext. Meist wird sie gefordert 
und durchgesetzt in der Überzeugung, dass sie eine selbstverständliche Forderung der 
Vernunft sei. Der Papst verneint diese rationalen Argumente nicht, sondern ergänzt diese 
Sicht um das religiöse Fundament und zeigt die christlichen Wurzeln auf. Hier stellt sich 
wieder die in dieser Erörterung schon erwähnte Frage: Entwickelt Johannes Paul II. seine 
Theorie als ein Theologe oder Philosoph? Ist sie ein Resultat der religiösen Inspiration, die im 
Glauben gründet, oder einer Analyse des menschlichen Handelns, die logisch von einer 
Weltanschauung abgeleitet ist? Solche Zweifel drückte der ehemalige Dominikanerpater 
Tadeusz Bartoś aus. Die religiöse Reflexion beeinflusst wesentlich die philosophischen 
Überlegungen des Papstes. In diesem Fall scheint die These berechtigt zu sein, die annimmt, 
dass es keine Philosophie gibt, die nicht auf einem weltanschaulichen, kulturellen und 
geschichtlichen Kontext aufbaut. Unsere Wahrnehmung der Welt wird ständig – manchmal 
mehr, manchmal weniger bewusst - durch die eigene Weltanschauung geprägt. Kann sich die 
Vernunft von den weltanschaulichen Grundsätzen befreien?  
 
 
Johannes Paul II. sprach das Wort Solidarität neu aus, um seine urewige Bedeutung zu 
betonen und zu bestätigen. Vor allem die anthropologische Dimension kommt hier wieder, 
wie bei den anderen Themen, die der Papst angesprochen hatte, zum Vorschein.      
 
 
 
 
c)  Die von der Solidarität geforderte Zusammenarbeit 
     
Die Zusammenarbeit (von Einzelmenschen und von Nationen) wird als fundamentale 
Anforderung der Solidarität angesehen. Johannes Paul II. schrieb in Bezug auf sie mit 
Nachdruck, sie sei „gerade der ureigene Akt der Solidarität zwischen Einzelpersonen und 
Nationen.“557 Die Aufhebung des Misstrauens, die Beseitigung der immer noch existierenden 
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Teilungen und der freundschaftliche, hilfsbereite Umgang mit den anderen sind die 
Komponenten der Solidarität. Die andere Person, die andere Nation müssen als 
gleichberechtigt behandelt werden. Wie wichtig das Element der Zusammenarbeit ist, betonte 
der Papst in seiner Enzyklika:  
„Diejenigen, die am meisten Einfluss haben, weil sie über eine größere Anzahl von Gütern 
und Dienstleistungen verfügen, sollen sich verantwortlich für die Schwächsten fühlen und 
bereit sein, Anteil an ihrem Besitz zu geben. Auf derselben Linie von Solidarität sollten die 
Schwächsten ihrerseits keine rein passive oder gesellschaftsfeindliche Haltung einnehmen, 
sondern selbst tun, was ihnen zukommt, wobei sie durchaus auch ihre legitimen Rechte 
einfordern.―558  
Mit diesem Punkt ist untrennbar die „Regel der Zugehörigkeit“ (negativ ausgedrückt) 
verbunden. Was ist damit gemeint? Die sozialen Antagonismen, die Teilung in die „Unseren“ 
und „Fremden“, muss überwunden werden. Auch dort, wo es - entweder geschichtlich oder 
ökonomisch bedingt - Teilungen gibt, soll der Versuch unternommen werden, den 
Individualismus und Partikularismus zu beseitigen.  
Das Solidaritätsprinzip ist unmittelbar mit der gesellschaftlichen Ordnung verbunden und auf 
die Zukunft gerichtet, deshalb ist die Kategorie des gemeinsamen Gutes seine übergeordnete 
Ebene. Die Vollkommenheit des Einzelnen, der Familien und kleinen Gruppen ist von den 
gesellschaftlichen Bedingungen abhängig.
559
 Diese Aussage scheint im Widerspruch zu der 
These Johannes Pauls II. zu stehen, der behauptet hat, dass die persönliche, innere 
Umwandlung eine Voraussetzung für die Gestaltung der Gesellschaft sei. In der Praxis 
bedingen sich aber diese beiden Faktoren gegenseitig. Die äußeren Bedingungen beeinflussen 
zwar die Persönlichkeit, die Mentalität und das Denken der Menschen, aber sie können auch 
nicht alle unkorrekten und unpassenden Taten rechtfertigen. Hier ist der Mensch für die 
Gestaltung der Lebensumstände verantwortlich. Umgekehrt lässt sich die Grundlinie des 
Papstes auch begründen. Das Engagement für die globalen Ereignisse und der Versuch, die 
Entscheidungen auf dieser Ebene zu treffen, bedeuten immer einen Dienst an den einzelnen 
Menschen, der als Kern jedes gesellschaftlichen Prozesses betrachtet wird. Die Spannung, die 
zwischen den Bedürfnissen der Gemeinschaft und denen der einzelnen Personen existiert, ist 
spürbar, aber es ist auch ein charakteristisches Merkmal der Solidarität.  
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3.3.3.  Joseph Ratzinger über die Solidarität 
 
Ratzinger greift das Wort Solidarität zusammen mit zwei anderen - Eucharistie und 
Communio - auf. Schon der Ursprung der drei Worte unterscheidet sich. Eucharistie und 
Communio haben ihren Ursprung in der Bibel, während der Begriff der Solidarität erst im 
Bereich des frühen Sozialismus ausgebildet wurde. Unter den Kategorien des moralischen 
und politischen Denkens ist die Solidarität eine der jüngsten. Zwar reichen seine Wurzeln bis 
ins römische Recht, wie schon angedeutet worden ist, aber eine Übertragung des Begriffs auf 
das Gebiet der Politik, Gesellschaft und Moral fand erst gegen Ende des 18. Jahrhunderts 
statt. 
Als Erster hat ihn Pierre Henri Leroux (1797-1871), ein französischer Philosoph und 
Sozialist, verwendet. Für ihn war Solidarität ein Gegenbegriff zur christlichen Liebesidee und 
erschien ihm als vernünftige – nicht emotionale - Antwort auf das soziale Problem. Seine 
Philosophie kann man als die Philosophie eines utopischen Sozialisten bezeichnen, weil er 
Marktwirtschaft, Industriekapitalismus und bürgerlichen Individualismus ablehnte. 
Stattdessen hat er ein neues universelles Verständnis von Humanität vorgeschlagen, nach dem 
die Solidarität die christliche Wohltätigkeit als das wesentliche Bindeglied von menschlichen 
Beziehungen ersetzen würde. Die religiös-kommunistischen Vorstellungen gehören zu den 
originärsten von Leroux, aber für sie wurde er eher verachtet und geriet in Vergessenheit. 
Verschiedene Kommentatoren charakterisierten seine Gedanken als nebulös und 
widersprüchlich, doch wurde er auch oft fehlinterpretiert. Der von ihm propagierte Begriff der 
Solidarität ist aber in dem Vokabular der gesellschaftlichen Überlegungen geblieben.  
Als zweites Beispiel für ein falsches Verständnis von Solidarität erwähnt Ratzinger die 
Theorie Karl Marx‟: „Über Jahrzehnte hin glaubten viele, dass das im Begriff der Solidarität 
zusammengefasste sozialistische Modell nun endlich der Weg sei, um die Gleichheit aller, die 
Aufhebung der Armut und den Frieden in der Welt zustande zu bringen. Heute können wir 
auf das Trümmerfeld einer gottlosen Gesellschaftstheorie und –praxis hinschauen.”560 Er 
wendet sich gegen diese Vorstellung. Das liberale Modell der Marktwirtschaft, das von den 
Einflüssen der christlichen Sozialidee geprägt war, habe schon in vielen Teilen der Welt 
große Erfolge hervorgebracht, so Ratzinger. Ohne Gott sei die Zerstörung der 
Sozialstrukturen und der seelischen Kräfte vorauszusehen. In Ratzingers Theorie wird der 
christologische Aspekt betont, denn das wahre Gesicht Gottes sieht er nur in Christus, der in 
Kommunion mit den Menschen getreten ist. Ohne Christus geht es nicht. Die ungerechten 
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Verhaltensweisen vieler Christen, die eher eine Anti-Solidarität an den Tag gelegt haben, 
wurden von Ratzinger aber auch nicht vergessen.
561
 Diese zeigten, wie die Beziehung des 
Christen mit Christus zerstört werden könne. Auf der anderen Seite müsse man aber auch das 
Zeugnis der vielen Christen berücksichtigen, die das allgemeine Bild, wenn auch vielleicht 
nur ein bisschen, verbessern können. „Auf diesem Zeugnis müssen wir aufbauen, auf diesem 
Weg weitergehen.”562 In diesem Punkt beruft sich Ratzinger auf die entwickelten Theorien 
Johannes Pauls II. und auf seine Bedeutung für die „Verchristlichung” des Begriffs 
Solidarität. Die letzten Jahrzehnte hätten es deutlich bewiesen, dass dieses Wort umgewandelt 
worden sei. Ratzinger definiert hier die Solidarität im Kontext der Eucharistie und Communio 
auf diese Weise: 
 
„Solidarität bedeutet in diesem Sinn das Einstehen füreinander, der Gesunden für die 
Kranken, der Reichen für die Armen, der Kontinente in Nord und Süd im Wissen um die 
gegenseitige Verantwortung und im Wissen darum, dass wir empfangen, indem wir geben, 
und dass wir immer nur geben können, was uns selbst gegeben ist und uns daher nie einfach 
nur für uns selbst gehört.‖563  
 
In der Welt der Technik und des rationalen Denkens plädiert Ratzinger für die Erweckung der 
seelischen Kräfte. Die konkrete Schlussfolgerung kann hier gezogen werden: Nur in einem 
ethischen Kontext kann die Solidarität korrekt verstanden werden. Wie nötig das 
Miteinandersein des Religiösen und des Sozialen für die Evangelisierung ist, zeigt die Frage 
Ratzingers, die seine Gedanken darüber gut ausdrückt. Auf die Vorschläge einiger Missionare 
der sechziger und siebziger Jahre, eher soziale Entwicklungsdienste zu leisten, statt das 
Evangelium zu verkündigen, antwortete er entschieden: „Aber wie soll sich positive soziale 
Entwicklung vollziehen, wenn wir im Bezug auf Gott Analphabeten werden?”564 Die Religion 
darf nicht aus der rationalen, öffentlichen und gesellschaftlichen Sphäre ausgeschlossen 
werden. Warum tritt aber das Wort Solidarität zusammen mit den Begriffen Communio und 
Eucharistie auf?  
 
Das Wort Communio ist für Ratzinger zu einem Grundbegriff seiner Ekklesiologie geworden. 
Wenn man den Begriff der Solidarität in seinen Werken erörtert, muss man diese Eigenart 
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besonders ausdrücklich beachten. Schon in seinen früheren Werken bezeichnete er Kirche als 
Communio, wobei diese communio die „eucharistische Liebesbeziehung mit dem ganzen 
Erdkreis”565 darstellt. Die Communio wird von ihm eucharistisch begriffen, wie er dies schon 
in seiner Dissertation vorgestellt hat. Die Auslegung dieses Wortes durch Ratzinger hilft, 
konkrete Folgerungen aus der Communio-Ekklesiologie für gegenwärtige Problemstellungen 
aufzuzeigen und der Frage nach der Solidarität nachzugehen. Um seine Konzeption der 
Kirche als Communio nicht zu ausführlich darzustellen, wird hier nur ein Aspekt dieser Lehre 
Ratzingers hervorgehoben, und zwar jener, der unter diesem Begriff das „Offensein” für die 
Welt darstellt. Besonders dieser Aspekt scheint für die Überlegungen dieses Abschnitts von 
wesentlicher Bedeutung zu sein, weil die Solidarität hier als eine zentrale sozialethische 
Orientierungsgröße der Bemühung um ein menschengerechtes Zusammenleben in der 
Gesellschaft verstanden wird. Ihre Grundlage ist Erkenntnis einer Gemeinsamkeit, genau so, 
wie in dem Begriff der Communio die Gemeinschaft ein wesentliches Merkmal ist.  
Die Offenheit der Kirche für die Welt ist für Ratzinger unmittelbar mit der Frage nach dem 
Wesen der Kirche verbunden. Gehört solche Bewegung zu ihrem Auftrag? Ratzinger findet 
die Begründung dieser Offenheit in Christus. Der Glaube braucht eine konkrete inhaltliche 
Bestimmtheit. „Dieser Inhalt ist das Credo der Kirche, dass der dreieinige Gott uns in Jesus 
Christus sein Gesicht und sein Herz gezeigt hat.”566 Das trinitarische Geheimnis steht im 
Zentrum des Lebens der Kirche, und eben durch Jesus Christus hat sich dieses Geheimnis auf 
sie hin eröffnet, wie es Ratzinger ausgedrückt hat. Es ist ein selbstverständliches Merkmal der 
Kirche, dass sie auch diese Bewegung mit Christus vollziehen und für die Welt offen sein 
soll. Was wichtig ist: Diese Offenheit kommt von ihrem innersten Wesen her. 
Das Zweite, das zu beantworten ist, bezieht sich auf die Frage, wie diese Offenheit realisiert 
werden soll, um den Auftrag Christi nicht zu verraten. Die Kirche darf sich nicht der Welt 
angleichen, so Ratzinger. Hier könnte die Selbstoffenbarung Gottes in Jesus Christus wieder 
ein Beispiel sein. Sie hat nicht zum Ziel, „die Welt in ihrem Weltsein und ihrer Weltlichkeit 
zu bestätigen.”567 Den wichtigen Punkt sieht Ratzinger in dem Begriff commercium568, was 
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man als Tausch oder Austausch übersetzen kann. Hier ist ein Austausch zwischen Gott und 
Welt gemeint, den man als einen Dialog bezeichnen kann. Die Kirche ist mit dieser Hingabe 
Christi sn die Menschen unmittelbar verbunden, sie kann sich nicht von der Welt isolieren, 
sondern muss sich immer der Welt zuwenden. Eine andere Frage ist, wie genau die Formen 
dieser Zuwendung aussehen sollen, aber dies könnte Thema einer anderen Arbeit sein. Das 
Wesentliche ist, dass der Austausch stattfindet. Ratzinger drückt es in folgender Weise aus: 
 
„Wenn die Kirche kein eigenes Wesen und keine Eigenbedeutung neben Christus hat, sondern 
ihren Sinn darin sehen muss, Instrument der Bewegung Jesu Christi zu sein, dann sind von da 
aus ihre Richtung und ihr Auftrag deutlich genug vorgezeichnet. Es gibt für die Kirche keine 
Möglichkeit, sich zufrieden über das Erreichte in sich selbst zu verschließen. Sie ist selbst die 
Geste der Öffnung und muss sich daher fortwährend in den Dienst dieser Geste stellen und 
sie geschichtlich realisieren. Aber diese Geste ist keinerlei Selbstzwecklichkeit, sondern ihr 
einziges Ziel ist, einzuführen in das sacrum commercium, in den heiligen Tausch, der mit der 
Menschwerdung Gottes begonnen hat.‖569     
 
Communio in Christus dient der inneren Einheit der Kirche, sie ermöglicht der Kirche, sich in 
der Bewegung Christi für die Welt zu öffnen.  Die Gemeinschaft mit Christus ist auch eine 
Grundlage der Solidarität mit den anderen Menschen. Deshalb werden diese Begriffe 
zusammen betrachtet. Die Bedeutung dieses Begriffs in dem Kontext der Communio mit 
Christus hat Hilpert Konrad aussagekräftig ausgedrückt:   
„Die Aufgabe, diese Botschaft vom solidarischen Gott den Menschen in der jeweiligen 
Zeitgenossenschaft zu vergegenwärtigen und erfahrbar zu machen, obliegt der Kirche, 
insofern sie sich seit ihren Anfängen als geschichtlich-gesellschaftlich konkretes »Zeichen 
und Werkzeug« der Präsenz Jesu und seines heilend-erlösenden Wirkens an der Menschheit 
versteht (vgl. LG  I) [...] Die Frage nach der Zukunft der Glaubenden und ihrer Gemeinschaft 
entscheidet sich in der Gewährung oder Nichtgewährung von Solidarität mit den »geringsten 
Brüdern« (Mt 25,40) .”570 
Diese Aussage markiert eine der wesentlichsten Thesen Ratzingers. Einerseits betont sie das 
Bewusstsein der eigenen Wurzeln und der geschichtlich-gesellschaftlichen Rolle des 
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Christentums und ganz konkret der katholischen Kirche, andererseits sieht sie in der 
Verwirklichung der Solidarität eine Chance für die positive Entwicklung der Menschheit in 
der Zukunft. Bei all diesen Feststellungen drängt sich aber eine wichtige Frage auf: Warum es 
trotz „Gaudium et spes" und trotz der entschiedenen Haltung nicht nur Ratzingers oder 
Johannes Paul II., sondern auch vieler anderer Theologen und Kirchenmänner, zu einer Krise 
dieser Öffnung zur Welt hin gekommen ist?  
Ein paar Elemente sind nicht zu übersehen: Man war in den verantwortungsvollen Dialog und 
eine wirklich dienstbereite, jedoch kritische Solidarität kaum eingeübt. Die notwendige 
Öffnung hat sich nicht selten in eine ungewollte Anpassung gewandelt. Mancher hat sich naiv 
der Welt zugewandt, ohne die zerstörerischen Konsequenzen, mit denen man auch rechnen 
muss, sich bewusst zu machen. Aber dies darf nicht der Pastoralkonstitution und dem Ideal 
einer weltoffenen Kirche angelastet werden. Die intellektuellen und spirituellen Grundfragen 
wurden nicht sorgfältig genug beantwortet, und die Vermittlung der konziliaren Texte blieb 
und bleibt oft immer noch auf der Ebene der wissenschaftlichen Auseinandersetzungen und 
erreicht nicht die Ebene der Kommunikation mit allen Gläubigen. Von daher lässt sich auch 
feststellen, dass eine aktive Verantwortung der Christen für die Gestaltung gesellschaftlicher 
und politischer Verhältnisse von großen Mängeln gekennzeichnet war und ist. In Zukunft 
muss es viel entschiedener und konsequenter auf das lebendige, personale Zeugnis der 
Christen ankommen.  
 
Ratzingers Ansatz liefert zwar keine umfassende Theorie der Solidarität, er stellt aber 
dennoch einen wichtigen Beitrag zum Verständnis dieses Themas dar. Es ist sicher nicht eines 
der Hauptthemen seines Gesamtwerkes, aber die Auseinandersetzung mit der sozialistischen 
Ideologie und die eingehende Beschäftigung mit den Werken der großen Theologen aller 
Zeiten, wie zum Beispiel Augustinus, haben dazu geführt, dass Ratzinger auch das Thema der 
Solidarität in den Kreis seiner Überlegungen einbezogen hat. 
  
 
 
Zusammenfassung 
 
In dem christlichen Denken ist die Solidarität eine Art der Antwort auf das Böse. Schon der 
heilige Paulus hat die fundamentale Lehre verkündet: „Wo jedoch die Sünde mächtig wurde, 
da ist die Gnade übergroß geworden“ (Röm 5,20). Paradoxerweise kann die Situation des 
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Fehlens von grundlegenden moralischen Prinzipien zu der Wiederentdeckung der Solidarität 
führen. Das Prinzip der Solidarität kann unter vielen Aspekten betrachtet werden, für diese 
Erörterung wurden ein paar ausgewählt, um das Hauptthema der Arbeit zu verdeutlichen und 
zu vertiefen. Die Überlegungen der Päpste lösen aber nicht das ganze Problem, denn an die 
Stelle der schon beantworteten Fragen treten andere, die eine Antwort verlangen. Zu den 
Grundfragen im Verhältnis von Kirche und Welt gehört zu Beispiel die Frage nach dem 
Glauben und dessen sozialer Verantwortung. Als ganz neues Problem wird sie aber nur 
teilweise in dem letzten Kapitel dieser Erörterung beleuchtet.   
 
  
3.4.  Europäische Verfassung - Kann der Gläubige am europäischen Einigungsprozess 
konstruktiv mitwirken? 
 
Die Debatte um die europäische Verfassung, die in den letzten Jahren die politischen und 
kirchlichen Kreise beschäftigt hat, wurde zum relevanten Punkt in dem Gespräch über die 
christlichen Wurzeln Europas, denn gerade dieses Thema wurde zum Streitpunkt zwischen 
den verschiedenen Fraktionen innerhalb der Europäischen Union. Es ist dieses Moment, in 
dem die Bedeutung der Religion für die europäische Identität zur Sprache gekommen ist. Die 
Arbeit an dieser Verfassung hat gezeigt, dass es um einen strittigen Punkt geht. Hans Maier, 
der ehemalige Inhaber des Münchner Lehrstuhls für christliche Weltanschauung, Religions- 
und Kulturtheorie, hat einmal in einem Gespräch folgende Diagnose geäußert:  
 
„Bei einigen Staaten gibt es erhebliche Aversionen gegen das Wort christlich, gegen das Wort 
Religion überhaupt. Dabei liegen doch die Fundamente Europas vor aller Augen: Frankreich 
hat beantragt, alle seine Kathedralen in das Verzeichnis des Weltkulturerbes aufzunehmen, 
und das ist doch weiß Gott ein religiöses, ein christliches architektonisches Erbe! Aber 
gleichzeitig hat Frankreich bei der Diskussion über die Präambel der europäischen Verfassung 
sein Veto gegen die Erwähnung der christlichen Vergangenheit – und Gegenwart! Europas 
eingelegt. Das zeigt, dass in Teilen Europas fast eine Schizophrenie in dieser Frage herrscht, 
dass zumindest die Diskussion darüber nicht richtig in Gang kommt.“571   
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Diese These wird zum Ausgangspunkt für die Vorstellung der Auseinandersetzung Johannes 
Pauls II. und Benedikts XVI. mit dieser Thematik, vor allem auch deshalb, weil sie ihre 
Stellungnahmen in einem öffentlichen Diskurs präsentiert haben, dessen Aussagen es 
vielleicht ermöglichen, eine Antwort auf die Frage zu finden, ob es nicht eine 
Wunschvorstellung sei, von einem christlichen Europa zu sprechen? Diese Überlegungen 
betreffen auch den Dialog zwischen dem Glauben und der Kultur. Und wie es schon angezeigt 
wurde, ist der Dialog überhaupt der einzige Weg zu einer konstruktiven Lösung.  
 
3.4.1.  Die Entstehung der europäischen Verfassung   
 
Die Entstehung der europäischen Verfassung ist sehr kompliziert. Die einzelnen Etappen 
haben noch nicht dazu geführt, dass sie in ganz Europa angenommen wurde. Ziel dieses 
Prozesses ist eine Konzeption, die von allen Staaten respektiert werden kann. Der Weg dazu 
erscheint aber überaus komplex und schwierig.  
Innerhalb dieses Prozesses ist ein sehr umstrittenes Thema vor allem die Frage des 
Gottesbezugs in der Präambel, aber die vorliegende Arbeit soll auch einige fundamentale 
Informationen zur ganzen Verfassung und ihrer Entstehung sowie zu den diese begleitenden 
Auseinandersetzungen bringen. Die Debatte ist inzwischen ein bisschen verstummt, denn 
wegen des Fehlens eines Konsenses wurde dieses Thema auf die Seite geschoben. Es kommt 
aber bestimmt wieder, denn es ist unmöglich, auf einer axiologischen Leere eine politische 
Ordnung zu bauen.   
Grundlage dieser Suche nach einer Verfassung für Europa war ein 2004 unterzeichneter, aber 
nicht in Kraft getretener völkerrechtlicher Vertrag, durch den das politische System der 
Europäischen Union modernisiert werden sollte. Vorzugsweise sollte er der Europäischen 
Union eine einheitliche Struktur und Rechtspersönlichkeit geben und die bis dahin gültigen 
Grundlagenverträge
572
 ersetzen. Gegenüber dem bisher gültigen Vertrag von Nizza sollte die 
Europäische Union zusätzliche Kompetenzen erhalten, außerdem sollte ihr institutionelles 
Gefüge geändert werden, um sie demokratischer und handlungsfähiger zu machen. Der 
Entwurf dieses Vertrags wurde 2003 von einem Europäischen Konvent erarbeitet und 
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vorbereitet. Im Jahre 2004 wurde er in Rom von den Staats- und Regierungschefs der EU-
Mitgliedstaaten unterschrieben. Er sollte ursprünglich am 1. November 2006 in Kraft treten, 
aber nicht alle Mitgliedstaaten haben ihn ratifiziert, und der Vertrag erlangte somit keine 
Rechtskraft. Der nächste Schritt war stattdessen ein Vertrag von Lissabon aus dem Jahre 
2007. Der Vertrag gliederte sich in eine Präambel, vier Teile und Protokolle. Zu den vielen 
Streitpunkten gehört unter anderem die Kritik an dem Fehlen des Gottesbezugs in der 
Präambel. Dieses Thema soll hier ausführlicher bearbeitet werden.  
Die konservative Seite hat den fehlenden Bezug auf die christlichen Wurzeln Europas 
kritisiert. Diese Kritik präsentierten vor allem katholisch geprägte Länder wie Polen, Irland 
und Italien. Diese Einstellung wurde von der römisch-katholischen Kirche und dem Rat der 
Evangelischen Kirche in Deutschland
573
 bekräftigt. Auf der anderen Seite stehen Staaten wie 
Frankreich, die die Trennung von Kirche und Staat bevorzugen. Diese lehnen eine Aufnahme 
des Gottesbezugs in die Präambel ab und schlagen dafür eine Kompromissformulierung vor, 
die nur allgemein auf die kulturellen, religiösen und humanistischen Überlieferungen Europas 
Bezug nimmt.  
 
In diesem Kontext muss auch allgemein vorgestellt werden, was für Modelle sich hinsichtlich 
der Religion und ihrer Rolle im gesellschaftlichen Leben in Europa entwickelt haben. Es gibt 
zwei gegensätzliche Modelle: einerseits den Laizismus, dessen Wurzeln man in Frankreich 
suchen kann, andererseits eine enge Verbindung von Staat und Kirche, die aber eher 
außerhalb der Grenzen der Europäischen Union zu finden ist, das heißt z.B. in der russischen 
Orthodoxie. Zwischen diesen Modellen findet man viele Formen, die eine mittlere Stellung 
eingenommen haben. „Sie verbinden die institutionelle Trennung von Kirche und Staat mit 
der Bereitschaft zur Kooperation. Der Staat mischt sich nicht ein in das, was die Kirche tut, 
aber er erkennt die Relevanz dieses Tuns an.“574 Diese Zwischenformen werden von vielen 
als die beste Lösung für das Verhältnis zwischen Religion und Staat angesehen. Die Frage des 
Gottesbezugs und der Erwähnung des christlichen Erbes in der Verfassung ist aber 
problematisch. Die Ablehnungsstimmen sind genauso stark wie die Stimmen dafür. Und beide 
kommen sowohl aus den laizistischen, als auch aus den religiösen, sogar den katholischen 
Kreisen. Deshalb sind die Argumente der Päpste in dieser Hinsicht von großer Bedeutung.  
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 Radio Vatikan informierte: Der Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) hat die Forderung nach 
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Im Horizonte dieses Themas wird ein Gedanke immer vordringlicher, der schon in der 
öffentlichen Debatte geäußert wurde. Wie ist es dazu gekommen, dass gerade die religiösen 
Institutionen, die Vertreter der Kirchen und auch die Päpste sich mit dieser Thematik 
auseinandersetzen?  
Schon in den ersten Jahrzehnten der Entwicklung der Europäischen Union entstanden 
verschiedene Informationsbüros und Vertretungen von Kirchen, die in Brüssel ihren Platz 
gefunden haben. Der Anfang der 90er-Jahre ist der Beginn des verstärkten Interesses der 
Kirchen an der europäischen Thematik. „Das Interesse hat sich kontinuierlich gesteigert, und 
so ist es keine Überraschung, dass die christlichen Kirchen von Anfang an der 
Verfassungsdiskussion beteiligt waren. Die kirchlichen Büros in Brüssel, aber auch die 
nationalen Bischofskonferenzen haben die Arbeit des Konvents von Anfang an intensiv und 
mit einer Reihe von Stellungnahmen und persönlichen Kontakten begleitet.“575 Das kirchliche 
Interesse umfasst vor allem solche Themen wie Menschenwürde und Grundrechte, Solidarität 
und Gemeinwohl, Subsidiarität und Partizipation und Verantwortung der Kirchen in dem 
europäischen Bereich. Die Rolle der Kirche und der religiösen Gemeinschaften, sowie die 
Bedeutung von Religion in der europäischen Vereinigung, gehören zu den Brennpunkten in 
der Debatte innerhalb der Europäischen Union. Der Bezug auf das religiöse Erbe Europas 
wurde zum Hauptpunkt der Auseinandersetzung um die Präambel des Verfassungsvertrags. 
„Zu unterscheiden ist in diesem Zusammenhang zwischen einem Gottesbezug, d.h. dass der 
Verfassungstext oder seine Präambel den Namen Gottes erwähnen, und der Bezugnahme auf 
das religiöse Erbe, namentlich das christliche Erbe Europas.“576 Das religiöse Erbe wird in 
den kirchlichen Kreisen als ein lebendiger Faktor des zukünftigen Europa angesehen. 
Medieninteresse und die öffentliche Debatte haben deutlich gezeigt, wie dieses Thema 
mehrdimensional, aktuell und relevant ist. Die Stellungnahme des Papstes schreibt sich in die 
große Debatte ein.     
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3.4.2.  Johannes Paul II. über den Gottesbezug in der Präambel der europäischen Verfassung 
 
„ [...] dass eine klare Bezugnahme auf Gott und den christlichen Glauben in der zu erarbeitenden Europäischen 
Verfassung die Anerkennung einer geschichtlich-kulturellen Realität bedeutet, die in die Gegenwart hineinwirkt 
und aus der die Menschen in Europa ihre Identität ableiten.“577 
(Johannes Paul II.) 
 
 
Johannes Paul II. hat sich oft zu diesem Thema geäußert und hat den Standpunkt vertreten, 
dass die christlichen Wurzeln über viele Jahrhunderte das entscheidende bindende Element 
der Europäer gewesen seien. Seine Äußerungen hat aber die Begründung eingeleitet, warum 
gerade die Kirche sich für diese Probleme interessiert und warum sie berechtigt ist, ihren 
Standpunkt vorzustellen. Der Papst sieht es aus zwei Gesichtspunkten.  
Einerseits stellt er fest:  
„Angesichts verschiedener möglicher Lösungen dieses gegliederten und wichtigen 
europäischen »Prozesses« wendet die Kirche in Treue zu ihrer Identität und ihrem 
Evangelisierungsauftrag das an, was sie schon in Bezug auf die einzelnen Staaten gesagt hat, 
das heißt, dass »es ihr nicht zusteht, sich zugunsten der einen oder anderen institutionellen 
oder verfassungsmäßigen Lösung zu äußern«, sondern sie will die berechtigte Autonomie der 
demokratischen Ordnung achten (vgl. CA 47).“578  
Andererseits: Gerade diese Identität und die Sendung der Kirche erlauben ihr nicht, 
gleichgültig zu bleiben und ihre Stellungnahme nicht laut zu äußern. Die institutionellen 
Entscheidungen basieren oft auf Werten, und gerade deren Bestimmung liegt in der 
Kompetenz der Kirche. Die institutionellen Ereignisse und die konkreten Entscheidungen 
enthalten eine moralische Ebene, „weil diese Entscheidungen durch die damit verknüpften 
Bestimmungen in einem besonderen geschichtlichen Kontext unvermeidlich den 
Auffassungen von der Person, der Gesellschaft und dem Gemeinwohl, aus denen sie 
entstanden und dem sie unterworfen sind, Ausdruck verleihen“579, desto mehr soll sich die 
Kirche diesen zuwenden - so eine Überzeugung des Papstes. Ein Bezugspunkt für den Papst 
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bleibt auch unvermeidlich die Anthropologie und die Soziallehre der Kirche. Die Werte, für 
die Johannes Paul II. eintritt, wurden in dieser Erörterung schon vorgestellt, und deren 
Bedeutung hat der Papst in einer Botschaft an die Teilnehmer der Europäischen 
Studientagung zum Thema „Auf dem Weg zu einer Europäischen Verfassung“ (Rom, 20.-23. 
Juni 2002) betont. In demselben Schreiben versäumte der Papst nicht zu erwähnen, dass auf 
das Bild Europas verschiedene Strömungen, Länder, Traditionen und Religionen einen 
Einfluss ausgeübt haben; es wurde die antike Welt der Griechen und Römer sowie die 
Einflüsse der lateinischen, keltischen, germanischen, slawischen und finno-ugrischen Völker, 
aber auch die der jüdischen und islamischen Kultur, genannt. Entscheidend aber ist, dass der 
christliche Geist nicht übersehen werden darf:  
 
„In Anerkennung dieser geschichtlichen Tatsache kann Europa sein christliches Erbe nicht 
außer Acht lassen, denn ein Großteil dessen, was es im juridischen, künstlerischen, 
literarischen und philosophischen Bereich [Hervorhebung E.O.] hervorgebracht hat, wurde 
von der Botschaft des Evangeliums geprägt.“580  
Die christlichen Prägungen widerspiegeln sich in den verschiedenen Bereichen des 
gesellschaftlichen Lebens. Von den hier von dem Papst genannten Bereichen werden zwei 
detaillierter vorgestellt: der philosophische und der juridische Bereich.  
a)  Der philosophische Bereich 
 
Die Debatte über die Präambel basiert auf vielen Faktoren. Es lassen sich aber doch in diesem 
breiten Flusse der Überlegungen einige entscheidende, bestimmende und immer 
wiederkehrende Ansichten aufzeigen, die im Folgenden untersucht werden sollen. Eine 
Nennung Gottes und der christlichen Wurzeln Europas hätte philosophische, aber auch 
theologische Konsequenzen, und zugleich beeinflusst sie das Denken und die Identität der 
Menschen. Deshalb wird dieser Bereich als erster vorgestellt. 
 
Die Diskussion drehte sich manchmal eigentlich gar nicht mehr um einen Gottesbezug. 
Diesen hatten zwar insbesondere die Kirchen vom Verfassungskonvent verlangt; als jedoch 
abzusehen war, dass ein Transzendenzbezug von der Konventsmehrheit nicht vertreten wurde, 
ging man dazu über, die Anerkennung des christlichen Erbes Europas in der 
Verfassungspräambel zu fordern. Es erhebt sich die Frage, inwieweit die Teilnehmer der 
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öffentlichen Debatte zwischen den einzelnen Forderungen unterscheiden. Ist für sie die 
Erwähnung des Christentums gleichbedeutend mit einem Gottesbezug? Oder gibt es für sie da 
einen Unterschied? 
 
Matthias Belafi, auf den man sich hier berufen kann, sieht es in seinem Artikel zu diesem  
Thema so: „Das christliche oder auch jüdisch-christliche Erbe Europas ist eine Tatsache. 
Selbst wenn dieses Erbe nicht in der Verfassung erwähnt werden sollte, bleibt es ein Faktum, 
das von niemandem geleugnet werden kann. Die Befürworter der Aufnahme eines Hinweises 
auf die christlichen Wurzeln in die Verfassungspräambel argumentieren, es wäre ehrlicher, 
das Christentum auch namentlich zu nennen als nur diffus von religiösen Wurzeln zu 
sprechen. Denn im Konventsentwurf heißt die entsprechende Formulierung der Präambel 
bislang: Schöpfend aus den kulturellen, religiösen und humanistischen Überlieferungen 
Europas, deren Werte in seinem Erbe weiter lebendig sind… Zudem greift ein Bezug auf das 
Christentum nicht in das Verhältnis der Mitgliedstaaten oder der Union zu den Kirchen und 
Religionsgemeinschaften – auch den nicht-christlichen – ein, das in Art. 51 des 
Verfassungsentwurfs geregelt ist. Bei einer solchen Formulierung geht es lediglich um die 
Prägekraft, die das Christentum über Jahrhunderte hinweg in Europa entfaltet hat.“581  
Wenn man aber nur eine solche Minimalforderung vertritt, dann entsteht ein Problem, wie 
man den Gottesbezug verstehen soll? Er unterscheidet sich doch qualitativ von der 
Erwähnung der christlichen Wurzeln. Es handelt sich nicht um einen historischen Rückblick, 
sondern um die Werte, die man in der Gegenwart geachtet wissen will. Die ausdrückliche 
Nennung Gottes in der Präambel würde dann zugleich die Menschen auf einen höheren 
Verantwortungszusammenhang hinweisen. Es muss aber noch hinzugefügt werden: „Die 
Verantwortung nicht nur vor sich selbst, sondern vor Gott erinnert auch an die Fehlbarkeit des 
Menschen. Dennoch bietet ein Gottesbezug auch Spielraum, da er nicht einseitig ausgelegt 
werden kann. So kann also niemand mit dem Gottesbezug zu einer bestimmten Haltung 
gezwungen werden. Eine Diskriminierung nicht-christlicher Religionen kann ebenfalls nicht 
beabsichtigt sein, denn der Gottesbegriff an sich ist nicht christlich belegt.“582  
Ein anderes Problem wäre aber damit verbunden, und zwar die Frage, wie man die Meinung 
der Gruppe jener Menschen berücksichtigen soll, die den Glauben an Gott ablehnen, oder 
auch die Frage nach den Vertretern anderer Religionen in Europa. Eine Lösung dafür könnte 
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eine andere Formulierung sein, die auch auf andere Quellen der Werte Bezug nimmt.
583
 Zu 
diesem Thema äußerte sich unter anderem der Präsident der Kommission der 
Bischofskonferenzen der Europäischen Gemeinschaft, Bischof Josef Homeyer, der als 
Beispiel einer solchen Lösung die Verfassungen Polens und Deutschlands angegeben hat. Den 
Appell zur Erwähnung Gottes in der Verfassung begründete er mit folgenden Worten: „Darin 
würde die Union ausdrücklich anerkennen, dass ihre Bürger frei sind, sich auf Gott zu 
berufen, seien sie Christen, Juden oder Muslime. Diese Anerkennung bedeutete zugleich eine 
Garantie für die Freiheit der menschlichen Person und würde die Identifikation vieler  Bürger 
mit den Werten der Europäischen Union und die Annahme der künftigen Verfassung fördern. 
Dass eine solche Bezugnahme nicht diskriminierend sein muss, zeigen beispielsweise die 
deutsche oder die polnische Verfassung eindrucksvoll.“584 
 
Die Positionierung der Mitgliedstaaten war bisher unterschiedlich. Wie äußerte sich Johannes 
Paul II. dazu? 
Papst Johannes Paul II. plädierte oft für einen Religionsbezug in der europäischen 
Verfassung, und er benannte das Christentum und die christlichen Werte als bedeutend für 
den Aufbau des Kontinents und für das Zusammenleben der Völker. Er sah auch die 
entscheidende Rolle dieses Bezugs in dem ethisch-kulturellen Prozess der Vertiefung des 
Zusammenlebens und der Zusammenarbeit der Menschen in Europa. Hat er aber zwischen 
einer Nennung Gottes und einem Hinweis auf die christlichen Wurzeln Europas  
unterschieden?   
An der am Anfang dieses Punktes zitierten Stelle sagte Johannes Paul II. ganz deutlich – und 
hier erhält man einen entscheidenden Hinweis darauf, dass er in diese Debatte eine eigene 
Komponente einbringt – : „Eine klare Bezugnahme auf Gott und den christlichen Glauben 
[Hervorhebung E.O.] in der zu erarbeitenden Europäischen Verfassung wären die 
Anerkennung einer geschichtlich-kulturellen Realität, die in die Gegenwart hineinwirkt und 
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aus der die Menschen in Europa ihre Identität ableiten.“585 Diese Aussage lässt keinen 
Zweifel. Johannes Paul II. hat die zwei Gegebenheiten unterschieden, denn in dieser 
Auseinandersetzung hat er beide Komponenten als zwei Europa prägende Faktoren 
zusammen in der Präambel sehen wollen. Sowohl der Gottesbezug als auch die Nennung des 
christlichen Erbes wurden in seinem Text ausdrücklich genannt. In dieser Debatte geht es ihm 
auch um das Selbstverständnis der Europäer, um die Identität der Menschen, und die immer 
prägende anthropologische Perspektive des Papstes berücksichtigend muss man feststellen, 
dass dies ganz charakteristisch für die Aussagen und Konzeptionen Johannes Paul II. ist. 
Insofern bedeutet die Auseinandersetzung um die Präambel der europäischen Verfassung 
auch eine Diskussion über jeden Menschen. Johannes Paul II. spricht das nicht aus, aber es 
liegt in der Konsequenz seines Gedankens.  
 
b)  Der juridische Bereich 
 
Die Texte Johannes Pauls II. lassen erkennen, dass der Papst die evangelische Botschaft, die 
Botschaft Jesu Christi, als ein Fundament der menschlichen Gestaltung des Rechtes 
angesehen hat. Diesen fortwährenden Prozess könnte man die Humanisierung des Rechtes 
nennen. Es ist nicht nur ein geschichtlicher Entwicklungsgang, der schon beendet worden ist, 
sondern eine Herausforderung für die heutigen Christen, die das humanistische Recht 
bewahren sollen. Die zehn Gebote, die Bergpredigt und vor allem das Gebot der 
Nächstenliebe wurden zum Grundstein des sehr oft erbarmungslosen Rechtes. Dessen 
Fundament liegt aber in der Beachtung der Würde jeder Person. Diese Wahrheit wird in den 
Texten des Papstes immer wieder betont und ist in dieser Erörterung ein relevanter 
Bezugspunkt. Die Interpretation des Rechtes ist abhängig von dem moralischen Rahmen, 
wobei auch zu betonen ist, dass das Recht nicht mit Moral identisch ist. Man darf sie nicht 
gleichsetzen. Die Rechtsnormen haben in der Regel einen bedingten Charakter und die 
moralischen Regeln eine unbedingte Form. Die Rechtsnormen sind normalerweise für die 
Adressaten immer geltend, unabhängig davon, ob sie diese akzeptieren oder nicht. Bei den 
Moralnormen ist die innere Annahme erforderlich. Die Sanktionen sind auch unterschiedlich, 
weil die moralischen Normen tiefer in das menschliche Dasein reichen. Es könnte hier eine 
Debatte über das Naturrecht und das positive Recht folgen, aber dies ist nicht das Anliegen 
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dieses Aufsatzes. Die Achtung der Rechte, die Vermeidung von Ausgrenzungen und die 
Anerkennung jeder Person – dies sind die Werte, an die der Papst in diesem Kontext vor 
allem erinnern wollte. Vielleicht soll bei dieser Thematik ein Sachverhalt mit höherem  
Nachdruck in Erinnerung gebracht werden, und zwar die kritische Einstellung Jesu gegenüber 
der Gleichsetzung des religiösen Geistes mit dem Recht. Das Recht soll nicht nur als 
Hauptinstrument zur Erklärung und zum Einfordern der Moral verstanden werden, und gerade 
dieser Akzent wird manchmal in den päpstlichen Texten nicht genug deutlich. Recht und 
Religion haben ein brisantes Verhältnis. Natürlich wurde von dem Papst die Einstellung 
akzeptiert, dass Recht und Religion in Europa getrennte Bereiche sind, nur verblasst 
manchmal auf der personalistischen Ebene dieser Unterschied. Nicht selten wurden den 
Menschen früher religiöse Entscheidungen mit verschiedenen Formen des rechtlichen Zwangs 
aufgezwungen. Heute ist es nicht immer ein Zwang in dem direkten Sinne des Wortes, 
sondern Menschen werden auch oft, z.B. durch den Erwartungsdruck ihrer Umgebung, zur 
Einhaltung religiöser Regeln gedrängt, obwohl dies nicht auf ihrer rein persönlichen und 
freien Entscheidung basiert. Es ist bestimmt eine Herausforderung für die christliche Lehre, 
für das heutige Europa und für die europäischen Christen, es zu fördern, dass religiöse 
Entscheidungen möglichst frei aus innerer Überzeugung getroffen werden können.    
 
Der Reichtum des christlichen Erbes wurde bei verschiedenen Gelegenheiten von Johannes 
Paul II. betont, auch im Kontext der Zusammenarbeit mit den anderen christlichen Kirchen 
und Gemeinschaften an gemeinsamen Aufgaben. Diese Verantwortung gegenüber der 
Entfaltung des geistigen Erbes des Kontinents hat er unter anderem im Zusammenhang mit 
der orthodoxen Kirche gesehen. In seiner Botschaft an den orthodoxer Erzbischof von Athen 
und Primas von ganz Griechenland plädierte er für das gemeinsame Zeugnis: „Wir spüren das 
Bedürfnis, unserem Glaubenszeugnis ein neues, wirkungsvolleres Antlitz zu geben, damit die 
christlichen Wurzeln Europas mit neuem Lebenssaft genährt werden, nämlich dem eines 
einmütigeren gemeinsamen Zeugnisses. Diese Zusammenarbeit, die entwickelt und zur 
Entfaltung gebracht werden soll, könnte ein wirksames Mittel gegen den in Europa so weit 
verbreiteten ideologischen Relativismus sein, der die ewig währenden Werte vergisst, und 
gegen eine Form der Globalisierung, die für den Menschen unbefriedigend ist, weil sie die 
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gerechtfertigten Unterschiede verwischt, die die Verbreitung so vieler Schätze im 
europäischen Osten und Westen ermöglicht haben.“586 
 
 
3.4.3.  Benedikt XVI. über den Gottesbezug in der Präambel der europäischen Verfassung 
 
Benedikt XVI. äußerte sich schon als Kardinal und später als Papst zu dem Thema des 
christlichen Bezugs in der europäischen Verfassung. Reinhold Esterbauer beschrieb die 
Einstellung des Papstes zu diesem Thema, die er aus der Regensburger Rede Benedikts XVI. 
ableitet, zusammenfassend und exakt: „Für Benedikt gehören Christentum und Europa 
wesenhaft zusammen.“587 Diese Ansicht gehört zu der „päpstlichen“ und kirchlichen Linie, 
die schon von Johannes Paul II. eingeschlagen wurde. Inwieweit und inwiefern ist Benedikt 
XVI. seinem Vorgänger ähnlich? 
Benedikt XVI. warnte davor, dass die Europäer, das christliche Erbe vergessend, nicht nur 
Gott verlieren werden, sondern auch sich selbst. In einer seiner Reden
588
 stellte er eher eine 
pessimistische Vision Europas vor. Europa verliert, seiner Meinung nach, sich selbst, und das 
Vertrauen der Bürger wird einer Prüfung unterzogen. Die Europäische Union sollte eine  
Bürgin des Rechtes und eine Verkünderin der Werte sein. Der Beitrag der Christen zu dem 
Bau des neuen Europa, „das realistisch, aber nicht zynisch ist, reich an Idealen und frei von 
naiven Illusionen, und sich an der ewigen und lebenspendenden Wahrheit des Evangeliums 
inspiriert“589, sollte auch deutlicher zu erkennen sein.     
An dieser Stelle ist es angebracht, auf das Wort „neues Europa‟ aufmerksam zu machen. Mit 
dieser Aussage schließt Benedikt sich einer Theorie Johannes Pauls II. über die 
Neuevangelisierung an, was schon öfter bei seinen Aussagen und Texten aufgefallen ist. Der 
skeptische Ton zeigte sich bei der Aufzählung der Bedrohungen für den Kontinent und die 
Menschen. Das Wirtschaftswachstum und die soziale Ordnung könnten in Gefahr sein, wenn 
zunehmender Individualismus das Gemeinsame verhüllt. Benedikt XVI. stellte fest, dass  
Europa sich selbst verleugne, wenn es Gott und seine christlichen Wurzeln vergesse. 
Zusammenfassung 
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Johannes Paul II. und Benedikt XVI. plädieren für die Aufnahme des Gottesbezugs in die 
europäische Verfassung. Die Grundlagen des gemeinsamen Lebens von Menschen mit 
verschiedenen Optionen verlangen aber den gegenseitigen Respekt. Man muss sowohl die 
antike Klassik und die jüdisch - christlichen Wurzeln, aber auch die Einflüsse der Aufklärung 
berücksichtigen. „Bereits dieser dreifache Quellengrund seiner [Europas] Kultur und 
Geschichte verweist aber darauf, dass die Identität Europas immer schon eine Identität der 
Vielfalt gewesen ist und deshalb auch für die Zukunft nicht von einem falschen Bild 
uniformer Einheit her gedacht werden darf. Gerade die Realität der Vielfalt der kulturellen 
Traditionen, der Sprachen und auch der Religionen und Weltanschauungen war und bleibt ein 
wesentliches Element europäischer Identität.“590 Schon das ausdrückliche Bekenntnis zum 
Grundwert der Menschenwürde ist eine klare Absage an jede Absolutsetzung des 
Gemeinwesens und seiner politischen Ordnung, aber gerade die zwei Aspekte könnten noch 
mehr verstärkt werden, wenn durch einen ausdrücklichen Gottesbezug an das geistig-religiöse 
und sittliche Erbe Europas erinnert werden wird. Der Gottesbezug soll einfach den Menschen 
dienen, „es geht also nicht um einen Sonderstatus des christlichen Glaubens, sondern darum, 
ob Europa zu seinem Erbe steht“591, so der Jesuit Andreas Batlogg. Derselbe Jesuit stellt auch 
eine interessante Frage, wenn er zu dem umstrittenen Gottesbezug Stellung nimmt: „In den 
USA hingegen steht auf jeder Dollarnote das religiöse Bekenntnis: In God we trust. Aus 
dieser Perspektive mag es nur Kopfschütteln hervorrufen, dass über die Frage der Erwähnung 
Gottes in einer künftigen EU-Verfassung in Europa überhaupt kontrovers diskutiert wird“592. 
Eigentlich kann man ihm Recht geben, nur drängt sich sofort ein Gedanke auf: Vielleicht 
gehört dies auch zu der europäischen Mentalität, diese kritische Auseinandersetzung mit der 
eigenen Geschichte und Tradition? Das wäre aber ein Thema für eine andere Erörterung. 
Wenn es aber eine solche europäische Debatte gibt, dann dürfen die Stellungnahmen der 
Oberhäupter der katholischen Kirche auch nicht übersehen werden, was eben in diesem 
Abschnitt bestätigt werden sollte.  
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ZUSAMMENFASSUNG 
 
 
Zu Ratzingers und Wojtyłas Denken gibt es viele Zugänge. Diese Studie hat gezeigt, dass 
einer davon das Thema des Dialogs zwischen Glauben und Kultur ist. Die in der Arbeit 
durchgeführten Analysen der Texte von Johannes Paul II. und Benedikt XVI. bestätigen die 
am Anfang aufgestellte These, dass in ihrer Sicht die Frage nach der Zukunft Europas und 
nach der Bedeutung seiner christlichen Wurzeln eng mit dem Dialog zwischen diesen beiden 
Dimensionen der Wirklichkeit verbunden ist.  
Diese Erörterung stieß jedoch auf spezifische Schwierigkeiten. Viele Stellungnahmen 
Johannes Pauls II., vor allem aus seinen polnischen Zeiten, tragen nicht selten philosophische 
Züge. Das gibt allen Werken des Papstes einen diesem Charakteristikum entsprechenden Stil. 
Im Vergleich zu den Werken Ratzingers bedeutete das einerseits eine Herausforderung bei der 
Interpretation, ermöglichte aber andererseits, interessante Schlussfolgerungen 
herauszuarbeiten. 
Auf die als Ansatzpunkt dieser Arbeit gestellte Frage: ‚Wie wird der Dialog zwischen Glaube 
und Kultur in seiner Bedeutung für die  Zukunft Europas in den Schriften von Johannes Paul 
II. und Benedikt XVI. gesehen?‟ kann man zusammenfassend die Gedanken der Päpste wie 
folgt beschreiben: 
 
I.  
Die vorstehende Studie hat es nicht unternommen, die Biografie der beiden Päpste gründlich 
zu untersuchen. Die wichtigsten geschichtlichen Ereignisse aus ihrem Leben mussten aber 
eingebracht werden, um ihre Art und Weise des Denkens besser zu verstehen, aber auch, um 
die Bedeutung der Geschichte sowohl für jeden Menschen wie auch für ganze Nationen zu 
verdeutlichen. Diese Ansicht ist vor allem Benedikt XVI. sehr nahe, der Geschichte als einen 
Ort der Wahrheit, eine Quelle der Erkenntnis versteht. Diese Überzeugung ist unter anderem 
in der Definition der Grundbegriffe dieser Erörterung zu Wort gekommen: „Die spezifische 
Struktur des christlichen Glaubens sieht Ratzinger zunächst dadurch gekennzeichnet, dass es 
in ihm nicht einfach um den ewigen Gott geht, sondern um Gott in der Geschichte.“593 Die 
Geschichtsbezogenheit des christlichen Glaubens wurde in dieser Arbeit herausgearbeitet und 
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in ihren Konsequenzen bedacht, zu denen das christliche Zeugnis gehört, was sich auch in der 
Debatte über die christlichen Wurzeln Europas widerspiegelt.  
Das erste Kapitel zeigt, dass die spezifische Struktur des Denkens Johannes Pauls II. über 
Europa unter dem Paradigma »zwei Lungenflügeln« ganz stark durch seine 
Lebenserfahrungen geprägt wurde. Er war von Jugend an mit beiden „Lungenflügeln“ 
vertraut, und so konnte er betonen, dass der Dialog zwischen dem Osten und dem Westen 
auch den Dialog zwischen Glaube und Kultur beinhaltet. Dies ist eine wichtige Ebene des 
gegenseitigen Kennenlernens und des Miteinanderseins in Europa. Aus der Wertschätzung der 
menschlichen Arbeit, die er selbst unter schweren Bedingungen kennengelernt hatte, folgte 
für Johannes Paul II. eine Theorie der Kultur (die er als Gabe und Aufgabe zugleich verstand) 
und des Glaubens (als eine im Gehorsam gegebene Antwort des freien Menschen auf die 
Offenbarung Gottes) - eine Theorie, die auf dem Personalismus basiert (Der Mensch ist der 
Weg Europas). Dies wiederum hat konkrete Folgen für sein Europabild.  
Fragt man nach dem Verständnis des Glaubens bei Benedikt XVI., so stößt man, auch bei ihm 
bedingt durch seine Biografie, auf die Bedeutung der liturgischen Dimension des Lebens der 
Gläubigen, so dass er feststellt: „Auch jetzt bedeutet Glaube den Ausbruch aus dem 
Sichtbaren und Messbaren in das Größere hinein […]. Nicht das augenblicklich Zweckmäßige 
ist das dem Menschen Entsprechende, sondern das Ewigkeitsgemäße, das, was ihn ausweitet 
über den Augenblick hinaus.”594 Eine charakteristische Fokussierung auf die Transzendenz ist 
also bei Benedikt XVI. sichtbar. 
 
Als erstes Ergebnis der vorliegenden Studie ist folgende Ansicht festzuhalten: Eine Synthese 
zwischen Glaube und Kultur in Bezug auf die Debatte über die christliche Vergangenheit 
Europas bleibt an mehreren Stellen in enger Verbindung; einer dieser Verknüpfungspunkte ist 
nun die jeweilige Zeitgeschichte, die einerseits die Biografien prägt und andererseits auf die 
Bedeutung von Glaube und Kultur Einfluss nimmt.  
Dies markiert schon die Richtung und den Gedankengang dieser Arbeit. Man versteht die 
Gegenwart ohne Vergangenheit nicht. Die Vergangenheit ist entscheidend für die 
Überlegungen über die Zukunft Europas. Auf deren Basis kann man die eigene Identität 
entwickeln, und sie macht es möglich, zu vermeiden, die Fehler der Vergangenheit zu 
wiederholen.  
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II.  
Über Europa hat sich Johannes Paul II. in vielen seiner Ansprachen geäußert, aber Europa ist 
auch eines der großen Anliegen Ratzingers. Es lässt sich mit Holger Zaborowski feststellen: 
„Europa steht seiner Interpretation nach in der Gefahr, sich selbst aufzugeben und zu einer 
rein geografischen oder wirtschaftlichen Bezeichnung zu werden. In dieser Gefahr hat 
Ratzinger immer wieder an die Wurzeln Europas erinnert.“595 Um diese Gefahr, von der er 
spricht, besser zu verstehen, war es notwendig, zuerst die Grundbegriffe der Arbeit aus der 
Perspektive der beiden Päpste zu erarbeiten.  
Schon eine oberflächliche Lektüre der päpstlichen Texte lässt den Grundgedanken erkennen: 
Einerseits ist es klar, dass viele ursprünglich durch die Kirche vermittelten Erkenntnisse oder 
Werte aus dem explizit christlichen Raum ausgewandert [besser: über den explizit christlichen 
Raum hinausgegangen] und in bestimmter Weise normativ für verschiedene regulative Ideen 
geworden sind, [wie beispielsweise das christliche Menschenbild als Grundlage politischen 
Handelns oder auch die Solidarität
596
]. Andererseits gerät das christliche Selbstbewusstsein 
zunehmend in eine Krise. Diese kann man als eine Krise von innen oder als eine Krise von 
außen betrachten.  
Die eine Perspektive (von innen) bezieht sich auf die Krise des Selbstverständnisses der 
Christen und der Kirchen, weshalb man in dieser Erörterung die jeweilige Sichtweise auf den 
christlichen Glauben benötigte. Die zweite Perspektive (von außen) bezieht sich auf die 
veränderte Position der Kirche in einer Gesellschaft, die immer mehr multikulturell und sehr 
oft auch multireligiös geworden ist und in der die Position der Kirche daher neu definiert 
werden muss; deshalb war eine Analyse der Kultur unerlässlich.  
Die Kulturanalysen spielen eine wichtige Rolle. Die Notwendigkeit des Dialogs zwischen 
Glaube und Kultur scheint sich relativ einfach begründen zu lassen. Zu Menschen, die ein 
gleichgültiges Verhältnis zur Kirche oder zum Glauben haben, kann man über den Bereich 
der Kultur leichter Zugang finden. Die Kultur umschließt das Denken, die Idee, den Geist, die 
Offenheit für Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft und auch für das, was göttlich ist. Der 
Glaube sucht in den verschiedenen Kulturen einen Ausdruck. Auch die so genannte „Anti-
Kultur”, die aus der Krise der gegenwärtigen Zivilisation (der Wahrheitskrise, wie es 
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Ratzinger ausdrücken würde) entstanden ist, benötigt einen konstruktiven Dialog. Wer im 
Dialog steht, der öffnet sich selbst dem Neuen und der Veränderung. 
 
Eine Analyse des Personbegriffs war auch notwendig, weil sich daraus eine Verschärfung des 
Problems ergeben hat. Die beiden Eckpfeiler des Dialogs, also Glaube und Kultur, die hier 
herausgestellt wurden, haben ihr gemeinsames Fundament in dem Personalismus. Seine 
Bedeutung ist nicht zu übersehen, denn der thomistische Personalismus gehört zu den 
wichtigsten Komponenten im theologischen Denken von Johannes Paul II. Immer wieder hat 
er betont: Der Mensch ist jemand im Gegensatz zu etwas. Pointiert gesagt: Der Mensch hat 
Rechte, aber auch Aufgaben, und er soll seine Verantwortung wahrnehmen, was in den 
Schriften Johannes Pauls II. als sein zentrales Anliegen deutlich zum Ausdruck kommt. Die 
These, dass die geistige Dimension des Menschen der Beweggrund und zugleich der 
Mittelpunkt der Kultur ist, haben die Texte sowohl Johannes Pauls II. als auch Benedikts 
XVI. bestätigt. 
 
Eine kritische Diagnose der Gegenwart, die oft in den Texten Ratzingers erkennbar wird, 
führt zu der Grundfrage nach der Zukunftskraft und der Zukunftsgestalt des christlichen 
Glaubens. Beide Päpste sind einig: Die zukünftige Perspektive ist in der Vergangenheit und 
Gegenwart verwurzelt und ergibt sich aus der Kooperation des Glaubens und der Kultur. Den 
Glauben kann man einerseits als eine Deutungsperspektive weltlicher Erfahrungen sehen und 
andererseits als eine Erfahrung eigener Art, die aber wiederum auf eine kulturelle 
Ausdrucksform angelegt und angewiesen ist. Glaubensäußerungen tragen immer eine 
kulturelle Gestalt. Der Glaube ist auf ein darstellendes Handeln angewiesen, in dem die 
Gläubigen ihre Beziehung zu Gott, aber auch ihre wechselseitigen Verhältnisse in der 
Gemeinschaft der Glaubenden zum Ausdruck bringen. Es ist eine unbestrittene Tatsache, dass 
das Christentum nicht nur an eine einzige kulturelle Gestalt gebunden ist, so wie man auch 
Kultur nicht nur mit Hochkultur gleichsetzen kann. Es sind immer auch die soziokulturellen 
Kontexte zu berücksichtigen. Die kulturelle Gestalt des Glaubens erschöpft sich aber nicht in 
der Pflege der Überlieferung. Sie kann nicht nur auf Traditionspflege beschränkt werden, 
sondern es geht immer um die Bestimmung des Gottesverhältnisses, und dieses muss in jeder 
historischen Epoche neu definiert und gedeutet werden. 
 
Benedikt XVI. sieht eine große Chance für den Glauben im Gespräch mit den modernen 
Weltanschauungen. Dieses Gespräch betrachtet er sogar als eine Pflicht – die Pflicht, „in den 
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Disput um das rechte Verständnis der Gegenwart und den Weg in die Zukunft miteinzutreten, 
um dabei die eigene Sphäre des Glaubens zu verdeutlichen und zugleich der 
Mitverantwortung für die öffentlichen Dinge gerecht zu werden.“597 Seine Gedanken über den 
Glauben bilden kein originelles theologisches System, sie sind eher ein Zeichen der inneren 
Bindung an die Botschaft Jesu Christi, die die katholische Kirche bewahrt und weitergibt. Die 
Studie wies mehrfach auf diese Feststellung hin: die Hauptabsicht Benedikts XVI. ist, den 
Glauben der Kirche auf der Grundlage der Heiligen Schrift und der kirchlichen Tradition 
mitzudenken, über ihn nachzudenken und ihn weiterzugeben. Den Glauben versteht Benedikt 
XVI. als eine ganzheitliche, innere Haltung – entweder der Mensch glaubt oder er glaubt 
nicht. 
Johannes Paul II. sagte in demselben Kontext der Überlegungen über die Zukunft des alten 
Kontinents, dass morgen heute beginnt. Seine Anknüpfung an die aktuellen Probleme, 
Geschehnisse und die Auseinandersetzungen in der Kirche und in der Gesellschaft sind eine 
logische Folge dieser Aussage und Haltung. Ein Disput über die Gesellschaft und die Zukunft 
Europas braucht das Nachdenken über den eigenen Glauben, vor allem wenn man als Christ 
die Mitverantwortung für die öffentlichen Dinge fordert. Die Analyse des 
Glaubensverständnisses Johannes Pauls II. im Kapitel II. ergibt, dass der Bezug zur Person 
und zur Wahrheit bei ihm große Bedeutung hat. Gott stiftet eine Beziehung des Vertrauens zu 
jedem Menschen, und dies verlangt eine konkrete Antwort; in diesem Punkt sind Johannes 
Paul II. und Benedikt XVI. sehr einig: Benedikt XVI., wenn er über den Glauben sagt, wir 
müssten „unsere Existenz als Antwort verstehen auf das Wort, den Logos, der alle Dinge trägt 
und hält“598, und Johannes Paul II., wenn er den Glauben bestimmt als den ersten „Akt, mit 
dem der Mensch auf die Offenbarung Gottes antwortet“599.   
 
Aufbauend auf dieser Bestimmung der Grundbegriffe konnte die hier vorgelegte Analyse des 
Dialogs zwischen Glaube und Kultur zeigen, dass und wie das Verständnis der Hauptbegriffe 
die theologischen Aussagen der Päpste beeinflusst hat.  
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III.  
Mit den Theorien, dass in der Kultur das Zusammenwirken des Einzelnen, der Gemeinschaft 
und des Göttlichen, das in der christlichen Religion die Gestalt Jesu Christi annimmt, wirksam 
ist, und dass die Kultur das innerste Wesen des Menschen zum Ausdruck bringt, berühren die 
Päpste das Thema der Gestalt der Kultur. Die Frage: Was für eine Gestalt der Kultur würde 
man sich wünschen, um ihre Ursprünge zu bewahren? beantworten sie auf drei Ebenen. Diese 
Dreidimensionalität ist auch für die Gliederung der Arbeit grundlegend: eine 
anthropologische Dimension, eine Werte-Dimension und eine gesellschaftliche Dimension. 
Diese drei Dimensionen bilden den großen Rahmen für diese Arbeit. 
 
1. 
Die ausführlichen Untersuchungen bei Johannes Paul II. und Benedikt XVI., die sich auf die 
anthropologische Dimension beziehen, zeigen überdeutlich, dass das Denken der Päpste darin 
übereinstimmt, dass das Bewusstsein des eigenen Fundaments, in diesem Fall des christlichen 
Fundaments, ganz wesentlich für die Gestaltung der Zukunft ist. Als konkrete Beispiele, deren 
Leben durch solch ein Bewusstsein geprägt war, wurden durch die Päpste die Patrone Europas 
vorgestellt. Man soll bemerken, dass zwar ihr Wirken, je nach ihrer Position und ihrer 
Epoche, sehr unterschiedlich war, dass aber der gemeinsame Glaube zum Fundament des 
konkreten Engagements dieser Personen wurde.  
 
Ein wichtiger Beitrag der anthropologischen Überlegungen ist die Erarbeitung eines 
christlichen Humanismus. Vor allem für Johannes Paul II. war dieses Thema von großer 
Bedeutung, was er u.a. in seinem Appell zum Ausdruck gebracht hat, dass Europa berufen sei, 
unterschiedliche kulturelle Traditionen zu verknüpfen, um einen echten Humanismus ins 
Leben zu rufen. Von ihm wurde der Standpunkt vertreten, dass die Lehre der Kirche – die 
Lehre Jesu Christi – nicht zugunsten der „Bedürfnisse“ der Menschen gebeugt werden dürfe, 
sondern dass gerade in den konkreten Bedürfnissen, in der tatsächlichen Situation des 
Menschen, versucht werden muss, Christus und sein Evangelium zu verkündigen. Die 
Überlegungen Benedikts XVI. bringen seine Überzeugung zum Ausdruck, dass die Kirche mit 
ihrer klar definierten unveränderlichen Lehre zu den Menschen kommen soll, weil er sicher 
ist, dass diese Lehre letztlich für die Menschen heilbringend ist, nicht aber von Menschen 
gemachte „Verbesserungen“. Diese Haltung könnte aber dazu führen, dass die reale 
menschliche Existenz nicht mehr klar genug gesehen wird – dass zeitbedingte Interpretationen 
aus der Vergangenheit mit der einen unveränderlichen Lehre verwechselt werden. 
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Das gemeinsame Christsein für Europa, und hier sind die Päpste einig, basiert auf der 
persönlichen und gemeinsamen Verantwortung für die innerliche und öffentliche 
Entwicklung. Die Gedanken Ratzingers über den Schöpfungsbericht haben in dieser Arbeit 
deutlich die Reflexion über das Verhältnis zwischen Orthodoxie und Orthopraxie ergänzt: Die 
Grundidee lautet: Dem Handeln soll die Reflexion, die Erkenntnis, vorangehen, erst dann 
kann sich der Mensch wirklich verantwortungsvoll einsetzen.  
 
2. 
Schon die allgemeinmenschliche Erfahrung führt zu der Erkenntnis, dass der Mensch tief 
sowohl in die transzendentale Dimension als auch in die irdische Wirklichkeit eingebettet ist; 
deshalb sprach Johannes Paul II. von einer Kultur, deren konstitutive Elemente die Werte 
sind. Im Kontext dieser Arbeit war die Betonung des Evangeliums der Arbeit
600
, welches der 
Papst als einen wichtigen Aspekt der Botschaft des Evangeliums herausarbeitete, von 
fundamentaler Bedeutung. Damit ist eine Einsicht gegeben, die heute in besonderer Weise 
hervorgehoben zu werden verdient: Die Arbeit dient dem täglichen Lebensunterhalt; nicht zu 
übersehen aber ist die ethische Entwicklung der ganzen Menschheit, die auch als Folge der 
Arbeit zu sehen ist. Wenn man von diesem Gesichtspunkt her die Aussagen des Papstes 
betrachtet, wird man sagen müssen, dass diese Konzeption der Arbeit seiner These über den 
Menschen, der mehr Mensch sein soll, entspricht. Eine grundlegende Voraussetzung dafür ist, 
dass die Würde und die Grundrechte jedes Arbeiters anerkannt, gesichert und akzeptiert 
werden. Auf dieser Basis kann das Prinzip der Verantwortung jedes Menschen aufgebaut 
werden.  
In Anbetracht dieser Notwendigkeit ergibt sich dann für Benedikt XVI. die Frage nach der 
Stellung der Werte in Europa. Die Theorien von Spengler und Toynbee (u.a. vom „Untergang 
des Abendlandes“) dienten ihm als ein Bezugspunkt für die eigene These, die er kurz als das 
innere Absterben der tragenden seelischen Kräfte in Europa zusammenfasst. Dazu zählt er 
solche Erscheinungen wie Entchristlichung, Relativismus im Bereich der Werte oder 
Hedonismus. Wie die Recherche bei Benedikt XVI. gezeigt hat, liegt das wichtigste Problem 
darin, dass immer noch das fehlende Bewusstsein der eigenen Vergangenheit, Kultur und 
Wurzeln das Identitätsgefühl der Europäer negativ beeinflusst. Ratzinger drückt seine These 
so aus:  
„Hier gibt es einen merkwürdigen und nur als pathologisch zu bezeichnenden Selbsthass des 
Abendlandes, das sich zwar lobenswerterweise fremden Werten verstehend zu öffnen 
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versucht, aber sich selbst nicht mehr mag, von seiner eigenen Geschichte nur noch das 
Grausame und Zerstörerische sieht, das Große und Reine aber nicht mehr wahrzunehmen 
vermag.“601 Die Konsequenz davon könnte sein, dass die Gesellschaft keine von  allen 
anerkannten Grundwerte mehr hätte, womit gleichzeitig der Verlust jeglicher Identität 
einherginge. Die Werte, die auf dem christlichen Fundament basieren, bilden das Fundament 
für die europäische Gemeinschaft; deshalb wurde ihre Bedeutung so entschieden durch 
Johannes Paul II. und Benedikt XVI. hervorgehoben.  
 
Ein Problem, das von Ratzinger sehr ausführlich untersucht wird, ist der Relativismus, den er 
unter anderem in dem Gespräch mit den Nichtgläubigen behandelt. Diese Debatte basierte auf 
gemeinsamen Grundwerten wie Menschenwürde, Lebensrecht, Religionsfreiheit, Ehe und 
Familie, die als Gegengewicht zum Relativismus gelten. Aber die Analyse der verschiedenen 
Stellungnahmen konnte den Hauptgedanken Ratzingers veranschaulichen: Über religiöse 
Grundentscheidungen könne es keinen wirklichen Dialog geben, ohne den eigenen Glauben 
„in Klammern zu setzen“.  
 
Das Dilemma „Haben oder Sein?“ wurde von Johannes Paul II. in seiner Theorie über die 
Kultur des Lebens und die Kultur des Todes zusammengefasst. Die vorangehende Analyse hat 
gezeigt, dass die Gedanken Johannes Pauls II. über beiden Arten der Kultur sich auf eine 
religiöse Grundaussage zurückführen lassen: Das menschliche Dasein gründet im Mysterium. 
Das Christentum erhellt diese allgemeine Erfahrung, wenn es verkündet, dass dieses 
Mysterium den Menschen in Christus auf eine absolute Weise nahe gekommen ist. Dieses 
Nahekommen bleibt nicht nur auf  einer innerlichen Ebene, sondern ist ganz konkret greifbar 
in der geschichtlichen Wirklichkeit. Die „Kultur des Seins“ soll sich in der innerlichen 
Entwicklung jedes Menschen auswirken, aber sie verlangt auch ein Leben vor dem Angesicht 
Gottes, was z.B. Ratzinger bei seiner Begründung der Notwendigkeit einer Verbindung 
zwischen der Verkündigung und der Wirklichkeit der Welt unterstrichen hat. Man könnte 
einen Unterschied zwischen Johannes Paul II. und Benedikt XVI. aufzeigen. Ersterem könnte 
man das Paradigma ‚Glaubensfragen bedeuten zugleich Lebensfragen‟ zuordnen; bei 
Benedikt ist es umgekehrt, Lebensfragen sind zugleich Glaubensfragen, was seine Aussage 
bestätigt:    
„Wenn auf diese Weise «weltlich» von Gott geredet wird, kann dies kein Stehenbleiben bei der 
Welt bedeuten, sondern muss das Zugehen auf die Transzendierung der Welt auslösen, die 
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nicht in sich selber zu schließen ist. Es muss bedeuten, dass der Glaube das Ganze der 
Wirklichkeit in die umfassende Herrschaft Gottes einordnet.“602   
 
In den Augen Johannes Pauls II. und Benedikts XVI. – die hier ganz ähnlich argumentieren –  
gehört auch die christliche Tradition zu den Werten in Europa, die bewahrt werden sollen. 
Das Wichtigste, was in diesen Aussagen öfters akzentuiert wurde, ist die Feststellung, dass 
man die Tradition als einen Ausdruck des Eingedenkseins, der Vergegenwärtigung eines 
vergangenen Ereignisses, verstehen kann, wie es in den Worten Jesu Christi: „Tut dies zu 
meinem Gedächtnis“ (Lk 22,19)603 ausgedrückt wird. Es handelt sich also nicht um die 
Überlieferung verschiedener Einzelheiten, die letztendlich unwichtig sind, die nur das Äußere, 
eine nicht wirklich verwurzelte Religiosität, darstellen. Das Gedächtnis des Auftrags Jesu 
Christi zeigt deutlich auf, dass die ununterbrochene Anwesenheit Christi unter den Menschen 
und mit den Menschen die Identität der Kirche von Gestern und von Heute bestimmt. Die 
theologische Bestimmung der Tradition wird also zum Teil des Dialogs zwischen Glauben 
und Kultur.  
 
3. 
Die Überlegungen, die in dem dritten Abschnitt des dritten Kapitels angestellt wurden, 
beziehen sich vor allem auf die sich ständig verändernden gesellschaftlich-politischen 
Bedingungen. Im Vergleich mit den Texten des zweiten Vatikanums oder Papst Pauls VI. 
setzte Johannes Paul II. neue Akzente. Die missionarische Verantwortung der Kirche wird 
stärker als vorher auch auf Europa ausgerichtet. Dazu verwendet er den Begriff 
(Neu)Evangelisierung. Der Papst sieht die Evangelisierung als eine prägende Kraft in Europa, 
„die den Grundimpuls für die Zivilisierung [der] Völker und für [die] Kulturen gegeben 
hat.―604 Die Evangelisierung Europas bedeutet für ihn, dass die Verbreitung des Glaubens die 
Bildung der einzelnen europäischen Völker begünstigt hat. Die gemeinsamen, im Evangelium 
verwurzelten Werte werden auch hier stark betont. 
Der Dialog zwischen Glaube und Kultur wird besonders betont, wenn man annimmt, dass die 
Evangelisierung als Verkündigung mit Kommunikation zu tun hat. Die beiden Worte 
„Verkündigung“ und „Kommunikation“ verbindet das Wort Kultur. Jede Mitteilung vollzieht 
sich eben in einem Kulturraum. Der Mensch wird von so vielen kulturellen Impulsen geprägt, 
dass das Evangelium mit vielen Aspekten des kulturellen, politischen und gesellschaftlichen 
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Lebens in Kontakt kommen muss. „Das führt zu einer tiefergehenden Reflexion der 
europäischen Kultur. Johannes Paul II. interpretiert sie von der ersten Christianisierung her als 
fundamental christliche Kultur. Der Prozess der Säkularisierung ist sowohl Krise für Kirche 
und Kultur, als auch kairos und Gelegenheit zur Neuevangelisierung“605. Die Skizzierung 
eines umfassenden Modells der Neuevangelisierung gehört auch zum Charakteristikum des 
Denkens Johannes Pauls II. Einerseits wird die Teilnahme aller Gläubigen an diesem Prozess 
benötigt, andererseits handelt es sich darum, dass das Konzept der Neuevangelisierung einen 
engen Zusammenhang von Kulturanalyse und kulturbezogener Verkündigung des 
Evangeliums mit einer ekklesiologisch-christologischen Mitte herstellt.  
 
Die gesellschaftlichen Entwicklungen der heutigen Wirklichkeit sind wie ein Lackmuspapier, 
das sehr oft deutlich aufzeigt, inwieweit die christliche Botschaft und die Lehre Jesu Christi 
durch die Gläubigen angenommen wurden; deshalb wurde in diesem Zusammenhang auch 
Benedikts XVI. Enzyklika „Caritas in veritate“ in den Blick genommen. 
Als Charakteristikum von sehr großer Bedeutung für dieses Thema hat sich herausgestellt, 
dass für den Papst die theologische, die christliche Perspektive entscheidend für die 
Beschreibung der gesellschaftlichen Probleme ist. Schon der Titel weist darauf hin. Die 
Bedeutung der in der Wahrheit verankerten Liebe für das gesamte gesellschaftliche Handeln, 
vor allem für die menschenwürdige Entwicklung der Gesellschaft, wurde zum Hauptthema 
der Enzyklika. Für den Papst ist es selbstverständlich, dass auch die Wirtschaft mit all ihren 
Zweigen ein Teil des menschlichen Handelns ist und deshalb moralisch beurteilt werden 
kann.  
Die Haupttheorie: Die Liebe muss den ihr gehörigen Platz in der Gesellschaft haben wurde 
durch Benedikt XVI. interessanterweise durch zwei Begriffe ergänzt: durch die Begriffe der 
„Weisheit“ und der „Brüderlichkeit“, was vor allem im Kontext der Frage nach der 
notwendigen Gerechtigkeit in der Gesellschaft wichtig ist. Man könnte fast fragen: Brauchen 
wir mehr Liebe oder mehr Gerechtigkeit? Die Weisheit ist ein Schlüsselwort: eine Weisheit, 
die einen transzendenten Aspekt beinhaltet, die auf einem außerirdischen Fundament ruht. Sie 
bedeutet auch eine Urteilsfähigkeit, aber sie wird als eine Teilhabe an Gottes Weisheit, die 
hilft, immer die richtigen und der Wirklichkeit entsprechenden Entscheidungen zu treffen, 
verstanden. Vorbedingung ist eine innige Gemeinschaft mit Gott. Nur dann ist der Mensch 
fähig, solche Weisheit zu empfangen und zu verwirklichen.  
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Die These, die Benedikt XVI. vertritt, sieht die Gerechtigkeit immer mit der Liebe verbunden. 
Schon der neutestamentliche Befehl der Nächstenliebe beinhaltet das „Gerecht-Sein“. Der 
Mensch ist verpflichtet, dem Anderen das zu geben, was ihm aufgrund seines Seins und 
Wirkens zusteht. Die Liebe geht aber über die Gerechtigkeit hinaus, wie der Papst schreibt, 
das heißt, der Mensch wird durch sie auch fähig, dem Anderen das zu geben, was ihm selbst 
gehört. Die Liebe vervollkommnet die Gerechtigkeit, dadurch können die Handlungen des 
Gebens und Vergebens wahren christlichen Charakter haben. Die Gerechtigkeit soll aber 
unbestritten einen ihr gehörigen Platz in der Gesellschaft haben.  
Der zweite Begriff, der der Brüderlichkeit (Der brüderliche Zusammenschluss besteht nicht 
so sehr darin, die gesetzmäßigen Unterschiede zu beseitigen, als vielmehr darin, das 
Andersartige anzunehmen und zu lieben
606
), wird an dieser Stelle auch ganz deutlich 
unterstrichen, denn der Papst weist darauf hin, dass das Fehlen der Brüderlichkeit sowohl die 
Ausübung der Gerechtigkeit als auch den Einsatz für das, was alle betrifft, beeinträchtigt.  
 
Ein weiterer wichtiger Gesichtspunkt in Zusammenhang mit den christlichen Wurzeln 
Europas ist das Thema der Solidarität. Dieses bedarf einer kritischen Re-Lektüre der Schriften 
von Johannes Paul II. und Benedikt XVI. Hier haben sich neue Wege eröffnet. Beide 
plädieren für die Beachtung dieses Wertes, nur die Akzente setzen sie anders. Johannes Paul 
II. setzt sich mit diesem Begriff auf einer anthropologischen Ebene auseinander, wogegen 
Ratzinger sich überwiegend in einer heilsgeschichtlichen Dimension bewegt, wobei beide 
natürlich vom Menschen- und Geschichtsbild des Evangeliums ausgehen.  
Johannes Paul II. berief sich bei seinen Aussagen über die Solidarität auf die Worte des 
Apostels Paulus: „Einer trage des anderen Last“ (Ga 6,2), die eine große Tragweite haben. 
Sie drücken aus, der Mensch lebe nicht allein, sondern mit anderen und für andere, seine 
ganze Existenz habe einen zwischenmenschlichen Charakter und dadurch eine 
gesellschaftliche Dimension. Mit dieser Auffassung von Solidarität wird man auf den Begriff 
der Verantwortung gestoßen. Solidarität ist im Verständnis Johannes Pauls II. ohne 
Verantwortung nicht zu denken.  
Eine der wesentlichsten Thesen Ratzingers über die Solidarität markiert diese Aussage: „Die 
Aufgabe, diese Botschaft vom solidarischen Gott den Menschen in der jeweiligen 
Zeitgenossenschaft zu vergegenwärtigen und erfahrbar zu machen, obliegt der Kirche, 
insofern sie sich seit ihren Anfängen als geschichtlich-gesellschaftlich konkretes »Zeichen 
und Werkzeug« der Präsenz Jesu und seines heilend-erlösenden Wirkens an der Menschheit 
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versteht (vgl. LG  I) [...] Die Frage nach der Zukunft der Glaubenden und ihrer Gemeinschaft 
entscheidet sich in der Gewährung oder Nichtgewährung von Solidarität mit den »geringsten 
Brüdern« (Mt 25,40).”607 
 
Die Überlegungen über die Solidarität haben verdeutlicht, dass dieses Thema auch in der 
Debatte über die Erwähnung der christlichen Wurzeln Europas in der Präambel der 
Verfassung der Europäischen Union wichtig ist. Diesem aktuellen Thema in der neuesten 
Geschichte der Europäischen Union wurde der letzte Abschnitt der Arbeit gewidmet, da sich 
sowohl Johannes Paul II. als auch Benedikt XVI. damit auseinandergesetzt haben. Die 
Argumentation für den Gottesbezug in der Präambel der EU-Verfassung verbindet sie.  
Johannes Paul II. plädierte oft für einen Religionsbezug in der europäischen Verfassung, und 
er bezeichnete das Christentum und die christlichen Werte als bedeutend für den Aufbau 
Europas und für das Zusammenleben seiner Völker. Er sah auch die entscheidende Rolle, die 
dieser Bezug in dem ethisch-kulturellen Prozess der Vertiefung des Zusammenlebens und der 
Zusammenarbeit der Menschen in Europa spielen kann. Johannes Paul II. hat zwischen dem 
Gottesbezug und der Nennung der christlichen Wurzeln unterschieden, aber er hat beide 
Komponenten gemeinsam als zwei Europa prägende Faktoren in der Präambel sehen wollen. 
Sowohl der Gottesbezug als auch die Nennung des christlichen Erbes wurden in seinen 
Texten ausdrücklich gefordert.  
Nach ihm liegt der Kern dieser europäischen Debatte in dem Streben nach der Bewahrung der 
europäischen Identität. In dieser Debatte geht es ihm um das Selbstverständnis der Europäer. 
Die ihn immer prägende anthropologische Perspektive des Papstes berücksichtigend, muss 
man feststellen, dass dies ganz charakteristisch für die Gedanken Johannes Pauls II. ist. 
Insofern bedeutet die Auseinandersetzung um die Präambel der europäischen Verfassung 
auch eine Diskussion über das Wesen und die Würde jedes Menschen. Johannes Paul II. 
spricht das nicht aus, aber es liegt in der Konsequenz seines Gedankens.  
Ein solches Bemühen um die Identität wurde auch deutlich in den Aussagen Benedikts XVI. 
sichtbar. Benedikt XVI. stellte fest, dass Europa sich selbst verleugne, sich verliere, wenn es 
Gott und seine christlichen Wurzeln vergesse. Daraus könnte man folgern, dass Europa damit 
auch seine Aufgabe in der Welt verleugnen würde. Die Verwirklichung des Glaubens und der 
Gerechtigkeit gehört zu den Aufgaben in der Welt, die oft vernachlässigt werden. Die Rede 
über die christlichen Wurzeln Europas muss auch diese Probleme berücksichtigen.   
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Als eine grundlegende These wurde in dieser Arbeit die Behauptung aufgestellt, dass man in 
Europa in den verschiedenen Bereichen des menschlichen Lebens die Verantwortung der 
Menschen braucht. Einer der Aspekte des fundamentalen Dialogs zwischen Glaube und 
Kultur sind die Verantwortung und die Rolle der Gläubigen im und für den Einigungsprozess 
Europas. Die Europäer (wie alle Menschen der Welt) stoßen im Leben immer wieder auf 
Probleme, die die weltanschaulichen oder die ethischen Werte betreffen. Das Bedürfnis nach 
Verantwortungsbewusstsein wurde in den Texten von Johannes Paul II. und Benedikt XVI. 
ganz explizit hervorgehoben.  
Für Johannes Paul II. steht dies in enger Verbindung mit dem christlichen Zeugnis. Im 
Kontext seines Lebens unter dem Kommunismus wie auch seines ganzen Pontifikats lässt sich 
seine tiefe Überzeugung aufzeigen: Man braucht ein Christentum des mutigen Zeugnisses! 
Diese Aussage korreliert mit den Worten Josef Weilers, der den Mangel an diesem Zeugnis 
bedauerte, als er konstatierte: „Wie erklärt sich das Schweigen der Christenheit in der 
Diskussion der europäischen Integration, ein umso überraschenderes Schweigen, als sich 
eine große Zahl von Intellektuellen oder mutmaßlichen Intellektuellen, von Politikern, von 
Akademikern, die Studien im Gebiet der europäischen Integration veröffentlichen, Christen 
nennen?“608 
In diesem Punkt könnte man einen Kritikpunkt wagen, der sich auf das Verständnis der 
Struktur der Kirche durch Johannes Paul II. und Benedikt XVI. bezieht. Man könnte fragen, 
ob diese Kirche den Bedürfnissen der Menschen und den gesellschaftlichen Umständen der 
modernen Welt entspricht? Verliert man nicht den wahren Geist der Kirche Jesu Christi? 
Verdeckt nicht die äußere Struktur die innere Lebendigkeit der Kirche? Im Horizont dieser 
Fragen muss man nach der Rolle der Laien in der kirchlichen Gemeinschaft fragen. Obwohl 
sie in den letzten Jahrzehnten ihre Rolle ganz stark betont haben, scheint es manchmal, dass 
eben durch die Struktur und die Regelungen der Kirche viele wertvollen Initiativen der 
Gläubigen beiseite geschoben worden sind. Man muss aber auch betonen, dass die Päpste der 
Mitverantwortung jedes Gläubigen für die Zukunft Europas eine entscheidende Rolle 
zuschreiben. Vertiefte Betrachtungen zu diesem Thema müssen hier aber offen bleiben, denn 
dies wäre ein Thema für eine neue Erörterung.  
 
Den zusammenfassenden Hauptgedanken, der in den Texten Johannes Pauls II. und Benedikts 
XVI. zu lesen ist, kann man so ausdrücken: 
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Wenn man unter Kultur nicht nur die Werke der Malerei, der Musik oder der Literatur 
versteht, sondern sie als eine Voraussetzung und zugleich eine Möglichkeit erfasst, durch die 
der Mensch mehr Mensch sein kann, und wenn man den Glauben als Gabe und Aufgabe 
versteht, die nur in der Gemeinschaft verwirklicht werden kann, dann ist das Erinnern an die 
christlichen Wurzeln Europas ein Ausdruck der Verantwortung für die Zukunft dieses 
Kontinents.   
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